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2I Johdanto
1. Pyhiinvaellus ja sukupuolen merkitys: johdatus aiheeseen
”Vuoren loistava tähti, kuin ihmeellisesti säteilevä auringonsäde, kuule kansaa.
Kokoontuvat yhteen kaikki iloitsevat kansat, rikkaat ja köyhät, suuret ja pienet,
kapuavat vuorelle sen nähdessään, ja palaavat sitten armolla täytettyinä [...].
Kuninkaalliset hallitsijat ja suurmiehet [...] huutavat syntejään [...]. Prelaatit ja
paronit [...], kaikki munkit sekä papit, sotilaat, kauppiaat, kansalaiset, merimie-
het, kaupunkilaiset ja kalastajat kiittävät täällä. [...] Maalaiset, kyntäjät, myös
notaarit, asianajajat, kuvanveistäjät, kaikki puusepät, räätälit ja suutarit, myös
kankaankutojat, käsityöläiset ja kaikki iloitsevat täällä. [...] Kuningattaret, krei-
vittäret, kuuluisat valtiattaret ja palvelijattaret, pienet tytöt, neitsyet ja vanhat
naiset yhdessä leskien kanssa kiipeävät vuorelle, samoin kuin nunnat [...]. [...]
Rukoilkaamme siis kaikki, kummankin sukupuolen edustajat [...].”1
Katalonialaisen pyhiinvaelluskeskuksen Montserratin luostarin munkit kuvasivat 1300-
luvun lopussa laulussaan Stella splendens pyhiinvaeltajien kirjoa. Niin lapset ja aikuiset,
rikkaat ja köyhät kuin miehet ja naisetkin tekivät matkoja pyhille paikoille etenkin 1000-
luvun taitteen jälkeen, jolloin pyhiinvaellus kasvatti suosiotaan. Toivioretki sukupuolineut-
raalilta vaikuttavana hartauden harjoittamisen muotona liittyi kristinuskon perusopinkappa-
leisiin. Kanonisen oikeuden ja doktriinien mukaan Jumala ei tehnyt eroa naisen ja miehen
sielun välillä.2
Naisten tiedetäänkin pyhiinvaeltaneen jo myöhäisantiikista sekä varhaiskeskiajalta
lähtien.3 Yleisesti ottaen myöhempää keskiaikaa 1000-luvulta alkaen on kuvattu naisten
pyhiinvaelluksen kulta-ajaksi. Naiset saattoivat jopa muodostaa kävijöiden enemmistön
tietyillä pyhäköillä, kuten useat tutkimukset ovat osoittaneet. Pierre-André Sigal toteaa,
että naisia esiintyy ihmekertomuksissa vähemmän vielä 1000–1100-luvuilla kuin myö-
hemmin. 4  Anders Fröjmarkin myöhäiskeskiajan ruotsalaisiin ihmekertomuskokoelmiin
liittyvä tutkimus taas osoittaa, että kyseisellä aikakaudella naisten osuus pyhiinvaeltajista
oli noin 35–41 %.5 Jonathan Sumption on esittänyt, että 1300–1400-luvuilla naispyhiinva-
1 ”Stella splendens in monte ut solis radium miraculis serrato exaudi populum. Concurrunt universi gauden-
tes populi divites et egeni grandes et parvuli ipsum ingrediuntur ut cernunt oculi Et inde revertuntur gratiis
repleti [...]. Principes et magnates ex stirpe regia [...] peccaminum proclamant [...]. Prelati et barones [...]
religiosi omnes atque presbuteri milites mercatores cives marinari burgenses piscatores premiantur ibi. [...]
Rustici aratores nec non notarii advocati scultores cuncti ligni fabri sartores et sutores nec non lanitici artifi-
ces et omnes gratulantur ibi. [...] Regine comitisse illustres domine potentes et ancille iuvenes parvuli virgi-
nes et antique pariter vidue conscendunt et hunc montem et religiose [...]. Cuncti ergo precantes sexus utrius-
que [...].”Llibre Vermell, XXIIv, XXIIIr. Elektroninen aineisto.
2 Ks. esim. Mitchell 1999b, 152; Craig 2003, 157–162 (elektroninen artikkeli); Webb 2002, 89.
3 Ks. esim. Ganz-Blättler 1990, 324–325 alaviite 6; Halpin 1996.
4 Sigal 1985, 259–261, 313.
5 Fröjmark 1992, 83. Väitöskirja.
3eltajien määrä kasvoi voimakkaasti.6 Jotkut kultit kukoistivat nimenomaan naisten osoitta-
man kiinnostuksen ansiosta. Useimmiten naiset matkasivat lähipyhäköille, vaikka kauko-
kohteet kuten Jerusalem tai Santiago de Compostela olivat myös suosittuja.7 Naisten py-
hiinvaellusinnon kasvu selittyy yhteiskunnallisilla ja hengellisillä muutoksilla. Kulkuyhte-
yksien parantuminen kaupungistumisen myötä sekä 1000-luvun lopulla alkaneet ristiretket,
joita kutsuttiin pyhiinvaelluksiksi ja joista palkittiin aneilla, vilkastuttivat pyhiinvaellusta.8
Pyhiinvaelluksen suosiota lisäsi myös se, että se kävi syntien sovituksen muodoksi. Lisäksi
tulee huomioida aikakauden ideaalit, kuten imitatio Christi eli Kristuksen kärsimykseen ja
kohtaloon eläytyminen sekä naishengellisyyden kasvu.9
Pyhiinvaelluksen sukupuolineutraali luonne oli kuitenkin todellisuudessa suhteellista.
Nais- ja miespyhiinvaeltajiin suhtauduttiin eri tavalla esimerkiksi pyhäköillä, joihin kaik-
kiin naisilla ei ollut pääsyä. Sukupuolitutkimuksen kannalta on myös hedelmällistä tutkia
naisten motiiveja ja käyttäytymistä pyhiinvaelluksen aikana. Näin päästään käsiksi aika-
kauden käsityksiin sukupuolesta ja sukupuolirooleista.
2. Maantieteestä sukupuolitutkimukseen: aiempi tutkimus
Nykytutkimuksessa onkin erityisesti nostettu esille kysymys sukupuolen vaikutuksesta
vaelluksen käytännön ja kokemuksellisiin seikkoihin. Sukupuolinäkökulma suositussa py-
hiinvaellustutkimuksessa on melko tuore. Vielä 1800-luvun loppupuolella esimerkiksi his-
torioitsija Reinhold Röhricht tutki pyhiinvaelluksia maantieteellisestä näkökulmasta, sillä
toivioretkien tapa- ja kulttuurihistoriallinen arvo alkoi herättää kiinnostusta vasta myö-
hemmin 1900-luvulla.10 Sukupuolinäkökulma nousi toden teolla tutkijoiden kiinnostuksen
kohteeksi 1990-luvulla, niin kutsutun toisen tai kolmannen aallon feminismin ja sukupuoli-
tutkimuksen vakiintumisen myötä.11
Yleisesti ottaen pyhiinvaelluksen naiserityisiä piirteitä ovat pääasiassa tutkineet ang-
6 Sumption 1975, 262.
7 Ks. Finucane 1977, 186. Vrt. Vauchez 1981, 185–186, jonka mukaan myöhäiskeskiajalla paikalliset pyhi-
mykset kiinnostivat ylipäänsä ihmisiä enemmän; sekä Brefeld 1994, 15 (väitöskirja), jonka mukaan pyhiin-
vaelluskronikoiden perusteella on oletettavaa, että Jerusalemiin matkasivat pääasiassa miehet. Ks. myös py-
hiinvaelluksen kategorioista (paikallinen, alueellinen ja kaukopyhiinvaellus): esim. Krötzl 1994, 27 (väitös-
kirja). Pyhiinvaelluskohteista, ks. esim. Sumption 1975, 115–116, 119, 230–236; Krötzl 1997, 141–160;
Webb 2002, 1–3, 114–153.
8 Kaupungistuminen, ks. Pounds 1994, 97–104; Mitchell 1999a, 238.
9 Sumption 1975, 92, 100; naishengellisyydestä ks. esim. Lehmijoki-Gardner 2004.
10 Lähes klassikon asemaan ovat nousseet Jonathan Sumption ja Pierre-André Sigal. Muita merkittäviä tutki-
joita ovat Ursula Ganz-Blättler (pyhiinvaelluskronikat), Christian Krötzl (skandinaavien pyhiinvaellus) ja
Diana Webb. Kansainvälisistä tutkijoista, ks. tarkemmin Ganz-Blättler 1990.
11 Clarissa W. Atkinson julkaisi tosin jo vuonna 1983 teoksen, jossa hän käsitteli Margery Kempen pyhiinva-
elluksia yhtenä osana mystikon henkilökuvaa.
4loamerikkalaisen kulttuuripiirin edustajat. Tietääkseni ensimmäisen laajaa julkisuutta saa-
neen naispyhiinvaeltajia käsittelevän artikkelin julkaisi amerikkalainen historioitsija Patri-
cia Halpin 1996 aiheenaan varhaiskeskiajan englantilaiset naispyhiinvaeltajat. Englantilai-
nen historioitsija Diana Webb kirjoitti koko keskiajan kattavan populaarin artikkelin 1998.
Vuonna 1999 nyt jo edesmennyt israelilainen professori Sylvia Schein tarkasteli artikkelis-
saan pääasiassa pyhän Birgitan ja Margery Kempen pyhiinvaelluksia Pyhälle maalle. Vuo-
situhannen vaihteen jälkeen tutkimuksessa koettiin suuri harppaus eteenpäin, kun englanti-
lainen kirjallisuustieteilijä Susan Signe Morrison julkaisi vuonna 2000 ensimmäisen mo-
nografian myöhäiskeskiajan Englannin naispyhiinvaeltajista. Vuonna 2003 ilmestyi ame-
rikkalaisen historioitsija Leigh Ann Craigin (julkaisemattomaan) väitöskirjaan pohjaava
artikkeli, jossa tarkasteltiin myöhemmällä keskiajalla Roomaan ja Jerusalemiin matkannei-
den naisten selviytymisstrategioita. Historioitsija Sari Katajala-Peltomaan väitöstutkimus
vuodelta 2006 edustaa tuoreinta tutkimustietoa aiheesta. Muihin, vähemmän julkisuutta
saaneisiin 2000-luvun tutkimuksiin kuuluu Liliana Sikorskan 2002 julkaistu artikkeli Do-
rothea Montaulaisen pyhiinvaelluksista.
Naispyhiinvaellustutkimuksen kartoituksen yhteydessä on vielä mainittava ristiretki-
tutkimus; Pyhälle maalle tai muille kerettiläisten valtaamille alueille suuntautuneissa sota-
retkissä yhdistyivät militarismi ja pyhiinvaellus. Naisten ristiretkille osallistuminen on tut-
kimusaiheena lähes yhtä tuore kuin naisten pyhiinvaellus yleensä. Saksalaisen historioitsi-
jan Sabine Geldsetzerin teos vuodelta 2003 oli ensimmäinen monografia aiheesta. Sitä en-
nen merkittävää tutkimusta julkaistiin vuonna 2001 artikkelikokoelmassa Gendering the
Crusades.
Nykyaikaisessa naisten pyhiinvaellukseen keskittyvässä tutkimuksessa kiinnitetään
erityisesti huomiota monitieteellisyyteen ja sosiaalisten rakenteiden merkitykseen. Nyky-
tutkijat ovat kyseenalaistaneet pyhiinvaellusta romantisoivia näkemyksiä, joita ovat esittä-
neet 1970-luvulla antropologit Edith ja Victor Turnerin. Muun muassa Sari Katajala-
Peltomaa ja Susan Signe Morrison ovat kritisoineet voimakkaasti Turnereiden väitettä va-
paaehtoisesti suoritetusta pyhiinvaelluksesta liminoidisena (tai kvasi-liminaalisena) tilana.
Eli toisin kuin antropologit väittävät, nykytutkimus ei useinkaan katso toivioretken mer-
kinneen keskiajalla irtiottoa maallisista rakenteista. Sosiaalisten sääntöjen ja hierarkioiden
on todettu olleen läsnä myös pyhiinvaelluksella. 12  Tutkimuksessani totean Turnereiden
teorian pitävän osittain paikkansa, kun tarkastellaan kolmen mystikkonaisen pyhiinvaellus-
12 Turner & Turner 1978, 9, 31, 34–35, 249. Kritiikki: Katajala-Peltomaa 2006 (väitöskirja); Morrison 2000.
Ks. myös Herwaarden 1992, 65; sekä antropologian puolelta Dubisch 1995.
5ten motiiveja. Naispyhiinvaeltajia kohtaan tunnettujen asenteiden tasolla teoria taas osoit-
tautuu osittain todeksi.
3. Mystinen pyhiinvaellus: tutkimuskysymys ja lähteet
Naisten pyhiinvaelluksessa riittää edelleen tutkittavaa runsain mitoin, yhtä hyvin lähde-
ryhmien kuin näkökulmienkin puolesta. Aiempaan pyhiinvaellustutkimukseen verrattuna
painotan tutkimuksessa enemmän yksilötason kokemusten ja ruumiillisuuden merkitystä
suhteessa julkiseen tilaan. Toivioretkien tutkiminen performanssina on sekin tuore näkö-
kulma. Tutkimus tuo uuden näkökulman myös keskiajan hengellisten maallikkonaisten
tutkimukseen, sillä mystikkojen pyhiinvaelluksiin ei ole aiemmin liiemmälti kiinnitetty
huomiota.
Tutkimukseni lähtökohtana on antropologi Jill Dubischin teoria pyhiinvaelluksesta
julkisena performanssina, jonka tarkoituksena on rakentaa ja vahvistaa esittäjän identiteet-
tiä.13 Perimmältään kyse on performanssin kahden osapuolen tutkimuksesta: keskityn pää-
asiassa katsottavaa tarjoaviin esittäjiin, mutta myös katsojiin eli yleisöön. Tutkimuskysy-
myksenä pohdin ruumiillisten ja henkisten performanssien suhdetta julkiseen tilaan myö-
hemmällä keskiajalla 1200–1400. Aineistona käytän kolmen pyhiinvaelluksilla käyneen
hengellisen maallikkonaisen14, umbrialaisen Angela Folignolaisen (1248–1309), gdanski-
laisen Dorothea Montaulaisen (1347–1394) ja norfolkilaisen Margery Kempen (1373–
1440) hagiografioita eli pyhimyselämäkertoja. Selvitän, kuinka naiset hyödynsivät pyhiin-
vaelluksen tarjoamaa julkista areenaa mystikon identiteetin rakentamiseen ja vahvistami-
seen. Kiinnitän erityishuomiota mystikoiden pyhiinvaelluksillaan suorittamiin ”imitaa-
tioperformansseihin”, joissa he eläytyivät Kristuksen, Neitsyt Marian ja Maria Magdalee-
nan vaiheisiin. Mystikkonaisten tarkoituksena oli täten argumentoida oman pyhimysmäisen
olemuksensa puolesta. Aikakauden sukupuolikäsityksiä analysoin pohtimalla performans-
sien ruumiillisia ja henkisiä ulottuvuuksia sekä niiden suhdetta julkiseen tilaan. Perehdyn
myös yleisiin naispyhiinvaeltajia kohtaan tunnettuihin asenteisiin, sillä performansseista
puhuttaessa myös yleisön katse on mielenkiintoinen. Kirjallisten representaatioiden kautta
pohdin, vakuuttuivatko katselijat mahdollisesti mystikoiden performansseista.
Keskeisiksi käsitteiksi nousevat ruumiillinen tai fyysinen eläytyminen/seuraaminen
sekä henkinen tai sielullinen eläytyminen/seuraaminen. Ensin mainitulla käsitteellä luon-
nehdin performansseja, jotka tuntuvat esittäjän kehossa asti. Esimerkiksi Kristusta fyysi-
13 Pureudun performanssin käsitteeseen tarkemmin seuraavassa luvussa.
14 Pureudun termiin hengellinen maallikkonainen seuraavassa alaluvussa.
6sesti seuratessaan Margery Kempe saattoi vääntelehtiä Golgatalla kuin ristiinnaulittu Va-
pahtaja. Toiseksi mainitulla käsitteellä kuvailen taas performansseja, jotka aiheuttivat hen-
kistä, ruumiissa näkymätöntä pahaa oloa, kuten voimakkaita itkukohtauksia.
Kuvatunlaisista eläytymistyypeistä käytän kokoavana terminä imitaatioperformans-
sia, sillä mystikot pyrkivät eläytymällä imitoimaan Kristusta, Neitsyt Mariaa ja Maria
Magdaleenaa. Imitaatioperformanssit voi taas liittää yleisesti ottaen mystiikkaan, termiin,
jota aikalaiset itse tosin käyttivät vähemmän kuin nykytutkijat. Mystiikalla viittaan sellai-
siin ekstaattisiin kokemuksiin, joissa ihminen menettää täysin todellisuudentajunsa ja siir-
tyy salattuihin hengellisiin maailmoihin. Kristillisen mystiikan kultakautta oli 1300-luku,
jolloin hengellisyys ikään kuin demokratisoitui maallikkojen hurskauden ja lukutaidon
lisääntyessä. 15  Tutkimieni naisten kohdalla pitää myös korostaa heidän harjoittamansa
mystiikan kokemuksellisuutta. Kokemuksellisessa mystiikassa Jumalan läsnäolo koetaan
erilaisten armolahjojen kautta. Keskiajalla niitä olivat esimerkiksi ihmeet, profetiat, levi-
taatio, yliluonnollinen onnellisuus, kyyneleet ja voimakas eläytyminen Kristuksen ristin-
kärsimyksiin, joka tulee tässäkin tutkimuksessa vahvasti ilmi.16 Muut tutkimuksessa käyte-
tyt käsitteet liittyvät julkiseen tilaan. Vaikka tilan analyysissa tukeudun pääasiassa jo ole-
massa oleviin teorioihin,17 olen silti päätynyt luomaan pyhiinvaelluksen kannalta julkista
tilaa vielä tarkemmin jäsentävät kolme käsitettä. Avaan käsitteet (julkinen) siirtymätila,
(julkinen) puolisakraalitila sekä (julkinen) sakraalitila kontekstin kera seuraavassa luvus-
sa, jossa pureudun tarkemmin pyhiinvaelluksen julkiseen ja performatiiviseen luonteeseen.
Huomautettakoon, että sukupuoli käsitetään tutkimuksessa sosiaalisesti ja intersek-
tionaalisesti; muita identiteettikategorioita kuten ikää ja sosiaalista asemaa unohtamatta.
Pyhiinvaelluksella taas viitataan yksinomaan vapaaehtoisesti suoritettuun alueellisilla, pai-
kallisilla tai kaukomaiden pyhillä paikoilla vierailuun, mutta ei ristiretkiin. 18 Aikarajaus
perustuu ensisijaisesti lähteiden hyvään saatavuuteen; on arvioitu, että kyseisellä aikakau-
della koettiin keskiajan naisten pyhiinvaelluksen huippuaikaa. Aikakautta leimaa myös
15 Kieckhefer 1987, 150–151.
16 Lehmijoki-Gardner 2004, 296–297.
17 Kyseisillä teorioilla viittaan ranskalaisen ajattelijan Henri Lefebvren sekä antropologien Edith ja Victor
Turnerin luomiin oppirakennelmiin. Syvennyn teorioihin tarkemmin myöhemmin.
18 Keskiajan latinan ja muutamien kansankielien tarkastelu paljastaa pyhiinvaelluksen merkinneen nykykäsi-
tyksemme mukaisen pyhillä paikoilla vierailun lisäksi muun muassa seuraavaa: katumusharjoitusmuotoista
maanpakoa, maailmassa pysymistä (siinä mielessä, että maallinen elämä oli maanpakoa), monastisen elämän-
tavan noudattamista (Mediae Latinitatis Lexicon Minus verbi peregrinari tai peregrinare); matkustamista
(Dictionnaire de l’ancienne langue française verbi peregrer); matkalle lähtöä, vieraana olemista ja uusien
alueiden valtaamista (Middle English Dictionary substantiivit pilgrimagen ja pilgrimaging); matkaa ja mat-
kustamista, ihmisen taivalta halki elämän sekä sielun matkaa kuoleman jälkeen (Middle English Dictionary
substantiivit pilgrimage, peregrinacioun ja peregrinage). Lisäksi ristiretkiä kutsuttiin myös pyhiinvaelluksik-
si. Ks. myös esim. Webb 2000, xii.
7kaupunkikulttuurin kehittyminen: hengellisten maallikkoliikkeiden synty, mendikantti- eli
kerjäläisvelisääntökuntien saarnatoiminta sekä kaupallistuvat tilat. Maantieteellisesti tut-
kimuksessa liikutaan varsin laajasti Euroopassa ja Lähi-idässä. Tutkimuksessa mainitut
kaupungistuneet seudut sijaitsevat nykyisen Norjan, Saksan, Puolan, Sveitsin, Englannin,
Ranskan, Espanjan ja Italian alueilla. Luonnollisesti myös Pyhä maa näyttelee tärkeää
maantieteellistä roolia.
Ensimmäinen hypoteesini on, että kyseiset naiset osasivat hyödyntää pyhiinvaellusta
julkisena tilana ja vahvistivat sen avulla mystikon identiteettiään ja toteuttivat niin kutsut-
tua mystiikan toista, osittain myös kolmatta vaihetta.19 Toisena hypoteesina oletan, että
mystikoiden performansseissa ruumiillisuudella oli merkittävämpi rooli kuin mitä naishen-
gellisyyden nykytutkimuksessa usein oletetaan. Julkisessa tilassa tapahtunut pyhiinvaellus
yleisöineen tarjosi nimittäin oivallisen areenan juuri ulospäin näkyvälle fyysiselle eläyty-
miselle. Toisin sanoen oletan, että ruumiillisia performansseja tapahtui eniten julkisessa
siirtymätilassa tai puolisakraalitilassa. 20  Kolmannen hypoteesini mukaan performanssit
eivät kuitenkaan välttämättä vakuuttaneet niitä seurannutta yleisöä, sillä asenteet julkisessa
piirissä liikkunutta naista kohtaan olivat yleisesti ottaen kielteisiä.
Analyysissäni tukeudun aihetta eri tavoin jäsentäviin sosiologisiin ja antropologisiin
performanssi- ja tilan teorioihin (Jill Dubisch, Henri Lefebvre sekä Edith ja Victor Turner)
ja kommentoin niitä. Sovellan tutkimuksessani myös ranskalaisen kansatieteilijän ja folklo-
ristin Arnold van Gennepin teoriaa siirtymäriiteistä. Naispyhiinvaeltajia käsittelevien kir-
jallisten representaatioiden käytön vuoksi katson analyysin hyötyvän myös kirjallisuustie-
teilijöiden satiirisen ironian mekanismeja ja funktioita käsittelevistä teorioista ja näkemyk-
sistä (Mihail Bahtin ja Tuomas M. S. Lehtonen).
Pääasiallinen lähdeaineistoni, joita kutsun matkakertomuksiksi, käsittävät kolmen
mystikkonaisen hagiografiat eli pyhimyselämäkerrat: Angela Folignolaisen latinankielisen
Memorialen ja siihen liittyvän ohjekokoelman Instructionesin,21 Dorothea Montaulaisen
latinankielisen Vitan22 sekä Margery Kempen keskienglanninkielisen Bookin23 . Yleisön
katsetta käsittelevässä luvussa tukeudun kaunokirjallisiin lähteisiin. Ensimmäinen niistä on
Kastilian ja Léonin kuninkaan, Alfonso X Viisaan (hallitsijana 1252–1284) galician-
portugalin kielellä laadituttama puolihengellinen Cantigas de Santa Maria -
19 Käsittelen mystiikan vaiheita seuraavassa luvussa.
20 Avaan käsitteet puolisakraalitila ja siirtymätila luvussa kaksi.
21 Angela Folignolainen 1; Angela Folignolainen 2 (elektroninen aineisto).
22 Dorothea Montaulainen.
23 Margery Kempe.
8laulukokoelma24. Kolme viimeistä lähdettäni taas kuuluvat maallisen kirjallisuuden gen-
reen: Ainakin englantilaisella ja ranskalaisella kielialueella tunnettiin 1300-luvulla ranska-
laisissa oppineissa piireissä luotu Les XV joies de mariage -novellikokoelma25, 1400-luvun
lopulla Burgundin herttuoiden hovissa kirjoitettu Les cent nouvelles nouvelles -
novellikokoelma 26  sekä Englannin kuninkaiden Edvard III (1327–1377) ja Rikhard II
(1377–1399) hoveissa palvelleen Geoffrey Chaucerin (n. 1343–1400) luoma Canterburyn
tarinat27.
 a. Yksilölliset mystikot
Ensisijaisen lähdeaineistoni naisia yhdistävät – maantieteellisistä eroista huolimatta – hei-
dän puolihengellinen statuksensa sekä sosiaalinen taustansa. Heitä kaikkia kolmea voi kut-
sua hengellisiksi maallikkonaisiksi, jotka harjoittivat luostarihengellisyyteen verrannollista
uskonnollisuutta siveys- ja köyhyyslupauksineen. Puolihengellisten naisten elämäntavassa
on nähtävissä 1100-luvulla alkaneen hengellisen uudistuksen ideaalien vaikutus: apostoli-
nen innoitus yksinkertaisen hurskauselämän, vapaaehtoisen köyhyyden ja Kristuksen välit-
tömän läsnäolon kokemuksen muodossa. Nunnista poiketen kyseiset naiset eivät kuiten-
kaan sitoutuneet sääntökuntiin eivätkä eristäytyneet täysin maailmasta, joten heillä oli
ikään kuin puolihengellinen status. Tosin usein maallikkonaiset nauttivat mendikantti- eli
kerjäläisvelisääntökuntien suojelusta. Uudella ajalla vakiintuneen käsitteen mukaisesti he
kuuluivat tällöin mendikanttisääntökuntien kolmannen säännön jäseniin (ensimmäiseen
sääntöön kuuluivat munkit, toiseen nunnat). 28   Angela Folignolainen oli fransis-
kaanipenitentti ja Dorothea Montaulaisen tekstissä taas on läsnä dominikaanivaikutteita. 29
Margery Kempe ei varsinaisesti kuulunut mihinkään järjestöön, johtuen ilmeisestikin hen-
gellisten maallikkoliikkeiden heikkoudesta Englannissa. Silti hänkin sai sielunhoitoa sekä
fransiskaaneilta että dominikaaneilta.30
Hengelliset maallikkonaiset harjoittivat usein myös mystiikkaa, kuten myös Angelan,
Dorothean ja Margeryn tapauksissa. Kaikkia kolmea naista yhdistääkin ilmiö, jota saksa-
laisessa tutkimuksessa on kutsuttu ”naismystiikaksi” ja englantilaisessa kulttuuripiirissä
24 Cantiga.
25 Les XV joies de mariage.
26 Les cent nouvelles nouvelles.
27 Chaucer 1; Chaucer 2.
28 Hengellisistä maallikkonaisista yleisesti, ks. Lehmijoki-Gardner 2004; ks. myös Simons 2001; Lehmijoki-
Gardner 1999, 26–55 (väitöskirja); Lehmijoki-Gardner 2007; Grundmann 1995, etenkin 75–152.
29 Liliana Sikorskan mukaan Dorothean Vitassa on myös nähtävissä Saksalaisen ritarikunnan vaikutteita, sillä
kirjuri Johannes Marienwerder kuului liikkeeseen. Ks. Sikorska 2000, alaviite 1 (elektroninen artikkeli).
30 Ks. Windeatt 2000b, 4.
9myös ”uudeksi mystiikaksi” vahvan kokemuksellisuutensa vuoksi.31 On oletettavaa, että
myös naiset itse kokivat olevansa osa kuvatunlaista naismystikkojen traditiota.32 Margery
Kempen tekstissä on lukuisia viittauksia esimerkiksi Marie Oigniesilaiseen (1177–1213),
pyhään Birgittaan (1303–1373) ja Juliana Norwichlaiseen (1342- n. 1416). Lisäksi hän
vierailee yhtä hyvin Dorothea Montaulaisen Gdanskissa kuin Angela Folignolaisen As-
sisissakin.33 Pyhään Birgittaan viitataan myös Dorothea Montaulaisen tekstissä,34 kun taas
Angelan Folignolaisen naisesikuvista ei tekstistä löydy suoranaista mainintaa.
Hengellisten maallikkoliikkeiden synty liittyi kiinteästi kaupunkikulttuurin kehitty-
miseen. Esimerkiksi Italian penitenttiliike ja Keski-Euroopan begiinihovit saivat alkunsa
Euroopan kaupungistuneilla alueilla 1200-luvun vaihteessa, jolloin kirkko ei enää kyennyt
tyydyttävästi vastaamaan maallikoiden sielunhoidollisiin tarpeisiin. Erityisesti kaupunkien
naiset, jotka jätettiin sääntökuntien ulkopuolelle, liittyivät uusiin liikkeisiin. Sekä Angela
Folignolainen, Dorothea Montaulainen että Margery Kempe olivat lähtöisin urbaaneista,
melko varakkaista keskiluokkaisista piireistä.
Angela oli kaikesta päätellen melko varakas, vaikka hänen vanhempien ja aviomie-
hen henkilöllisyys ei ole tiedossa.35 Margery taas kuului sekä syntyperänsä että aviomie-
hensä kautta kotikaupunkinsa Bishop’s Lynnin (nykyään King’s Lynn) eliittiin. Hänen
isänsä, John Burnam (Brunam), hoiti lukuisia kaupungin luottamustehtäviä sekä toimi use-
asti myös pormestarina. Kempen aviomies, porvari John Kempe, oli hänkin menestyvän
lynniläisen kauppiaan lapsi.36 Margery oli myös itse aktiivinen kauppiasyhteisön jäsen.
Kirjansa mukaan hän toimi jonkin aikaa panimo- ja mylly-yrittäjänä ennen henkistymis-
tään.37 Dorothea Montaulainen puolestaan syntyi hyvin toimeen tulevaan käsityöläisper-
heeseen ja nai aseseppä Adalbertin Gdanskissa (nykyään Danzig). 38  Heillä kaikilla oli
myös lapsia. Siinä missä Angelalla oli useampi poika, Dorothea synnytti yhdeksän lasta,
31 ”Frauenmystik”, ks. Frauenmystik 1985; ”new mysticism”, ks. McGinn 1998.
32 Ks. Finke 1993, 29.
33 Windeatt 2000b, 12–18. Ks. myös Allen 1940, 380, jonka mukaan Dorothea Montaulaisen esimerkillä oli
vaikutusta Margery Kempen hengellisyyteen.
34 Dorothea Montaulainen, 300, 355.
35 Ks. Angela Folignolainen 2, Instr. cap. 1 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 219–221, josta
käy ilmi hänen nauttineen kauniista vaatteista ja hyvästä ruoasta ennen uskonnollista heräämistään. Ks. myös
Lachance 1993a, 16. Folignon rooliin Umbrian kaupankäynnin keskuksena ja sydänkeskiajan hengellisten
uudistusliikkeiden risteyspaikkana liittyen ks. Lachance 1993a, 42–43; Sensi 1999, etenkin 279–282 ; Sensi
1996, etenkin 64–67. Ks. myös Jansen 2000, 85–99, 138–142, 204–206.
36 Margery Kempe, 229; Windeatt 2000b, 2.
37Margery Kempe, 58-60. David Aersin sanoin rahaomaisuutensa kautta Kempe toimi varhaiskapitalistisilla
markkinoilla “suhteellisen vapaana toimijana, joka sijoitti pääomaa, järjesti julkista työtä [… ] ja työllisti
miehiä [… ].” Aers 2001, 261. Bishop’s Lynnin rooliin kaupankäynnin keskuksena ja kerjäläisveljien
suosimana kaupunkina liittyen ks. esim. Windeatt 2000b, 2–3; Pounds 1994, 255–257.
38 Dorothea Montaulainen, 67, 90–91; Westpfahl 1964, 409; Elliott 1999, 170.
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joista vain yksi eli aikuisikään asti. Margeryn neljästätoista lapsesta osa lienee niin ikään
kuollut nuorena.39
Pyhiinvaellus toimi luonnollisesti myös naisia yhdistävänä tekijänä. Motiivien tasolla
heitä yhdistivät varsin yksilölliset tavoitteet, jotka poikkeavat aiemman tutkimuksen esit-
tämistä yleisistä linjauksista. Toisin kuin esimerkiksi historioitsija Sari Katajala-Peltomaan
tutkimilla 1300-luvun maallikkonaisilla Angelan, Dorothean ja Margeryn toivioretkiin ei
liittynyt yhteisöllistä ulottuvuutta. He eivät lähteneet matkaan yhdessä naapuruston muiden
naisten kanssa sen jälkeen, kun jollekin yhteisön jäsenelle oli sattunut onnettomuus tai hän
oli saanut avun pyhimykseltä.40 He keskittyivät pyhiinvaelluksen avulla ”individualistises-
ti” omaan hengelliseen kasvuunsa ja tavoittelivat henkilökohtaista pelastusta. Vaikka ku-
kaan heistä ei koskaan matkannut yksin – Angelalla oli ilmeisesti aina mukanaan vähin-
täänkin uskottu palvelijattarensa ja Dorothea sekä Margery matkustivat joko aviomiehensä
kanssa tai seurueessa41 – kumppanit merkitsivät useimmiten vain turvaa matkan vaaroilta.
Tässä mielessä naisten vaellukset muistuttivat antropologien Edith ja Victor Turnerin luon-
nehtimaa liminoidiseen tilaan siirtymistä, poistumista arjen yhteisöllisistä rakenteista.42
Kyseisten naisten vaelluksissa oli kuitenkin myös eroja. Siinä missä Margery ja Do-
rothea lähtivät melko kaukaisiinkin kohteisiin, Angela matkusti pääasiassa lähialueella.
Erot liikkuvuudessa selittynevät jossain määrin kulttuurisilla seikoilla. Italialaisille hengel-
lisille naisille oli nimittäin tyypillistä yleiseen eteläeurooppalaiseen tapaan perhesidonnai-
nen elämä, jota leimasi luonnollisesti maantieteellisesti suppea elinpiiri. Esimerkiksi var-
haisen esiteollisen tuotannon Alankomaissa muun muassa käsityöläisinä ja opettajina toi-
mineisiin begiineihin verrattuna penitenttinaiset olivatkin varsin epäitsenäisiä.43
Margery Kempe oli kuitenkin poikkeuksellisen liikkuvainen myös omaan kulttuuri-
piiriinsä suhteutettuna. Hän matkusti Venetsian kautta Pyhälle maalle (noin 1413) ja takai-
sin Englantiin kierrettyään ensin Assisin ja Rooman. Neljä vuotta myöhemmin hän oli jäl-
leen tien päällä, tällä kertaa menossa kohti toista suosittua kaukokohdetta eli Santiago de
39Angela Folignolainen 2, Mem. cap. 1 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 126–127; Dorothea
Montaulainen, passim.; Elliott 1999, 170; Margery Kempe, 235.
40 Ks. Katajala-Peltomaa 2006, 170–171, 175, 177.
41Angela Folignolainen 2, Instr. cap. 26 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 248, jossa Portiun-
culassa vuonna 1300 Angelan kanssa esiintynyt nainen oli melko todennäköisesti Angelan palvelijatar ja
uskottu. Ks. myös Lachance 1993a, 23. Lisäksi Assisin-vaelluksella 1290 tai 1291 mukana oli myös eräs
Angelan tavoin köyhyyslupauksen tehnyt mies sekä muita ”erittäin hyviä” miehiä ja naisia: Angela Foligno-
lainen 2, Mem. cap. 2 (elektroninen aineisto), Angela Folignolainen 1, 136; Dorothea Montaulainen, ks. esim.
127–128, 131, 143; Westpfahl 1964, 414; Elliott 1999, 170; Margery Kempe, ks. erityisesti 401 ja 407, joissa
Margerylta tivataan, miksei hän matkusta miesseurassa. Lisäksi on huomattava, että pyhiinvaelluksille läh-
dettiin yleisesti seurueessa sukupuolesta riippumatta: ks. esim. Sumption 1975, 197; Morrison 2000, 56.
42 Turner & Turner 1978, 9, 31, 34–35, 249.
43 Simons 2001, 7–10; Lehmijoki-Gardner 2004, 314–315.
11
Compostelaa. Vielä 1430-luvulla, noin 60-vuotiaana, Margery suuntasi kohti Norjaa,
Gdanskia, Wilsnackia ja Aachenia. Lisäksi hän vieraili ahkerasti lähiseutujen pyhäköillä.
Dorothea puolestaan matkasi 1380-luvulla Aacheniin, Finsterwaldiin ja Einsiedelniin, Kar-
tuzyyn ja Koszaliin. Roomaan Dorothea vaelsi 42-vuotiaana vuonna 1389 osallistuakseen
seuraavana vuonna järjestettävään riemuvuoteen. Lisäksi hän suoritti pyhiinvaelluksen
elementtejä sisältävän matkan Marienwerderiin (puolaksi Kwidzyn)44 tapaamaan tulevaa
rippi-isäänsä Johannes Marienwerderiä 1391. Angela puolestaan pyhiinvaelsi pääasiassa
lähialueella ja suosi kymmenen kilometrin päässä sijaitsevaa Assisia (syksyllä 1291 ja ke-
sällä 1300). Roomassa hän kävi ilmeisesti kesällä 1291.45
Angela Folignolaisen, Dorothea Montaulaisen ja Margery Kempen elämästä kertovia
tekstejä yhdistää lisäksi genre, eli hagiografinen kirjallisuus, sekä kirjurien käyttö. 46
Useimmiten rippi-isälleen sanelemiensa teostensa avulla kirjoitus- ja lukutaidottomat nai-
set pyrkivät saavuttamaan hengellisen statuksen, toisin sanoen pyhimyksen aseman. Rippi-
isien merkitys oli kasvanut vuoden 1215 jälkeen, jolloin Neljännessä Lateraanikonsiilissa
määrättiin jokainen kristitty tunnustamaan syntinsä ja nauttimaan ehtoollista vähintään
kerran vuodessa.47  Tekstit toimivat siis ikään kuin propagandana kanonisaatioprosessin
käynnistämiseksi tai toteutumiseksi. Lisäksi ne saattoivat myös pyrkiä tarjoamaan esikuvan
tavalliselle kansalle. Ainoastaan Dorothea Montaulainen todella myös saavutti pyhimyksen
statuksen, tosin vasta 1970-luvulla.48
Margery Kempen tapauksessa kirjureita oli kaksi: Margery ryhtyi omien sanojensa
mukaan sanelemaan kokemuksiaan retrospektiivisesti (mahdollisesti 1430-luvulla) ensin
Saksan ja Alankomaiden suunnalla asuneelle englantilaismiehelle. Miehen kuoltua Kempe
toi sekakielisen ja käsialaltaan suttuisen tekstin uudelleen kirjoitettavaksi eräälle papille.49
44 Sekaannusten välttämiseksi olen työssäni päätynyt käyttämään Kwidzynin kaupungin yhteydessä sen sak-
sankielistä vastinetta Marienwerder. Tämä nimi esiintyy Dorothean tekstissä. Lisäksi mystikon kwidzyniläi-
sestä rippi-isästä käytetään vakiintuneen käytänteen mukaisesti nimeä Johannes Marienwerder.
45 Pyhiinvaelluskohteisiin liittyen, ks. liite 2.
46  Ks.yleisesti puolihengellisten maallikkonaisten ja hengellisen kansankielisen kirjallisuuden suhteeseen
liittyen Grundmann 1995, 192–201.
47 Salmesvuori 2006, 104–106. Ks. myös Dillon 1996, erityisesti 119–121.
48 Jo ennen kuolemaansa Dorothea nousi kansan suosioon ja houkutteli luokseen pyhiinvaeltajia. Kanonisaa-
tiota ryhdyttiin valmistelemaan Preussissa vuosi hänen kuolemansa jälkeen. Ensimmäinen prosessi 1404–
1405 epäonnistui Itä-Euroopassa riehuneiden poliittisten levottomuuksien vuoksi. Saksalainen ritarikunta
(johon Dorothean rippi-isä kuului) heikentyi ja köyhtyi. Dorothean tapaus otettiin uudelleen harkintaan Roo-
massa 1486, mutta tärkeitä asiakirjoja oli jo ehtinyt hävitä. Vaatimukset Dorothean kanonisoimiseksi väheni-
vät entisestään 1525, kun Preussin saksalaisen ritarikunnan viimeinen suurmestari kääntyi luterilaiseksi ja
lakkautti järjestön Preussissa. Kiinnostus Dorothean pyhimykseksi julistamista kohtaan syttyi uudelleen vas-
tareformaation myötä, mutta tuloksia saatiin vasta toisen maailmansodan jälkeen. Tällöin Preussista paenneet
katoliset saksalaiset ryhtyivät voimakkaasti ajamaan kanonisaatiota. Vihdoin paavi Paavali IV myönsi arvo-
nimen mystikolle 9.1.1976. Ks. Stargardt 1985, 109, 118–120.
49 Kirjasta löytyvän selostuksen mukaan pappi ryhtyi neljä vuotta myöhemmin vuonna 1436 puhtaaksi kir-
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Angela Folignolaisen ja Dorothea Montaulaisen kirjat olivat vain yhden kirjurin työn tulos-
ta.
Angela Folignolaisen teos sai alkunsa eräällä pyhiinvaelluksella vasta vuoden 1291
tienoilla, jolloin Angelan rippi-isä vihdoin vakuuttui naisen erikoislaatuisesta hengellisyy-
destä. Loppujen lopuksi fransiskaaniveljien oppiäidiksi päätyvän Angelan kirja syntyi mitä
suurimmissa määrin samalla menetelmällä kuin Margeryn teos. Kirjurina toiminut rippi-
isä, veli A., käänsi latinaksi hänen kansankielisen sanelunsa, joka oli osittain retrospektii-
vistä.50 On tosin arvioitu, että Instructiones-ohjekokoelma pohjautuu vain osittain Angelan
saneluun.51  Dorothean vaiheet kirjoitti ylös kaniikki Johannes Marienwerder, pyhiinvael-
lusten osalta täysin retrospektiivisesti ja kansankielestä kääntäen.52 Kaniikki kirjoitti mys-
tikosta yhteensä neljä elämäkertaa (vitae) ja kaksi ilmestyskokoelmaa. Tutkimuksessani
tukeudun pääasiassa latinankieliseen vitaan vuodelta 1398, jota amerikkalainen historian
professori Dyan Elliott luonnehtii teologisen hienostuneisuuden ja pituuden huomioon ot-
taen elämäkerroista kunnianhimoisimmaksi.53
b. Totta vai tarua?
Kirjureiden käyttö ja genre ovat lähdekritiikin kannalta tärkeitä huomioon otettavia seikko-
ja. Tekstejä analysoitaessa onkin huomioitava sekä kirjurin että lajityypille ominaisten to-
poin vaikutus lopputulokseen. Keskiajan mystikkonaisten tutkimuksessa on 1980-luvun
loppupuolelta lähtien hajaannuttu kahteen leiriin. Yhtäältä (pääasiassa saksalaiset) postmo-
dernit kirjallisuustieteilijät korostavat tekstien genren ja syntykontekstin merkitystä eivätkä
katso niiden kertovan todellisten historiallisten ihmisten vaiheista. Toisaalta tekstejä edelli-
siä sovinnaisemmin tulkitsevat (useimmiten amerikkalaiset) historioitsijat taas uskovat
tekstien valottavan ainakin jossain määrin keskiaikaista todellisuutta.54
Ei siis olekaan ihme, että sekä Margeryn että Angelan koko olemassaolo on asetettu
joittamisen lisäksi ilmeisesti laatimaan esipuhetta (”proym”), kappaleita 25, 24, 62 sekä osaa II. Margery
Kempe, 47–50, 384–385; Windeatt 2000b, 5-6. Käyttämäni editio teoksesta The Book of Margery Kempe on
kuitenkin varhainen, 1450-luvulle ajoitettu kopio kokonaisesta kaksiosaisesta käsikirjoituksesta. Ks. Win-
deatt 2000a, xvi.
50 Fransiskaaniveli selittää tarkasti, kuinka hän ensin kirjoitti Angelan puheita ylös muistiinpanoina. Pian
kirjuri kuitenkin totesi tekstin vaativan kirjan, joten lopullinen teos on yhtenäinen kopio hänen aiemmista
merkinnöistään. Angela Folignolainen 2, Mem. cap. 2 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 135–
138.
51 Lehmijoki-Gardner 2007, 295; McGinn 1998, 144.
52 Ks. kirjoitusprosessista tarkemmin: Acta Sanctorum, 13. lokakuuta, cap. lix, col. 538. Elektroninen aineis-
to.
53 Ks. Elliott 1999, 170.
54 Ks. esim. Heinonen 2007, 11 (väitöskirja); Bynum 1999, x. Postmodernit kirjallisuuskriitikot, ks. esim.
Ringler 1985; Peters 1988. Konventionaaliset historioitsijat, ks. esim. artikkelikokoelma Gendered Voices
1999; Bynum 1988.
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vakavasti kyseenalaiseksi.55 Dorothean tapauksessa on taas korostettu kirjurin, Johannes
Marienwerderin, merkitystä. Amerikkalainen historian professori Dyan Elliott painottaa
Marienwerderin motiivien vaikutusta tekstin synnyssä. Akateemisella urallaan umpikujaan
päätynyt kaniikki pyrki osoittamaan omaa oppineisuuttaan kirjoittamalla mystikon vaiheis-
ta. Lisäksi kirjuri ehti tuntea Dorothean vain tämän viimeiset kolme elinvuotta, mikä saat-
taa näkyä kyseisen ajanjakson merkityksen korostamisessa.56 Lisäksi Dorothea lupautui
noudattamaan täydellistä kuuliaisuutta rippi-isäänsä kohtaan. Kirjurin auktoriteetti korostui
entisestään silloin, kun mystikko sulkeutui Marienwerderin katedraalin yhteyteen perustet-
tuun kammioon.57 Edelleen on huomattava, kenelle teokset kirjoitettiin. Angelan ja Dorot-
hean latinankielisten tekstien tapauksessa on oletettavaa, että yleisönä toimivat oppineet
hengenmiehet.58 Margery Kempen kansankielinen teos taas saattoi tavoittaa kirkonmiesten
lisäksi myös vähemmän oppineet henkilöt. Toisaalta on otettava huomioon, että keskiajan
naismystikot tarvitsivat miehiä selkeämmin kirjurin auktoriteetin taakseen, sillä heitä epäil-
tiin helpommin kerettiläisyydestä.59
Keskiaikaisen matkakirjallisuuden genreen liittyvät lähdekriittiset ongelmat kosket-
tavat lisäksi etenkin laajasti toivioretkiään kuvailleen Margery Kempen teosta. Aikakauden
matkailijoiden selonteot ovat usein nimittäin niin samankaltaisia, että kirjoittajien on epäil-
ty vain kopioineen kohdettaan käsitteleviä oppaita. Ainakin Roomasta ja Santiago de
Compostelasta tiedetään kirjoitetun kuvatunlainen matkaopas,60 ja Jerusalemin osalta sel-
lainen on todennäköisesti ollut olemassa.61 Hollantilainen tekstikriitikko Sophia Johanna
Geertruida Brefeld on pyrkinyt väitöskirjassaan esittelemään viimeksi mainitun oppaan
prototyypin, joskaan ei kritiikittä.62 Kempen Pyhään maahan liittyvä selonteko63 vaikuttaa
55 Staley 2001 erottaa teoksen kirjoittajan, Kempen, teoksen päähenkilöstä, Margerysta. Lynn myös esittää,
että kirjurit toimivat loppujen lopuksi vain Kempen auktoriteetin vahvistajina aikana, jolloin Jumalan sana
välittyi puhtaana ainoastaan kirkon omien miesten kautta. Toisaalta itsenäisesti liiketoimintaa harjoittanut
nainen, joka kaikesta huolimatta johdonmukaisesti korostaa luku- ja kirjoitustaidottomuuttaan, vihjasi siten
tuntevansa hengellisten naisten tai heistä kertovan kirjallisuuden konventiot. Vakuuttavien historiallisten
dokumenttien puuttuessa Dalarun 1995 taas katsoo Angelan olleen osa erään fransiskaaniryhmän mystistä
faabelia. Samaan aikaan, kun Margeryn ensimmäiset editoijat 1930-luvulla rakensivat mystikosta historialli-
sen henkilön niukoilla arkistolähteillä, Angelan kirjan julkaissut Martin-Jean Ferré nimittäin kirjoitti Dalaru-
nin mukaan Angelan elämälle kronologian pääasiallisesti Memorialen ja Instructionesin perusteella. Arkisto-
lähteisiin ja tekstin poliittisuuteen liittyen vrt. Dalarun 1999, 3, 6. Ks. lisäksi Lehmijoki-Gardner 2007, 295.
Vrt. artikkelikokoelma Angèle de Foligno. Le Dossier 1999.
56 Elliott 1999, 169, 171.
57 Dorothea Montaulainen, 151.
58 Ute Stargardt näkee, että Johannes Marienwerder yritti Dorotheaa koskevilla latinankielisillä teksteillään
vakuuttaa paavin legaatit mystikon pyhimysmäisyydestä. Stargardt 1985, 111.
59 Ks. esim. Elliottin huomautus: Elliott 1999, 173.
60 Ks. The Pilgrim’s Guide; sekä esim. Mirabilia urbis Romae.
61 Ks. esim. Dansette 1979, 123–124; Richard 1981, 18; Brefeld 1994 (väitöskirja).
62 Brefeld 1994, 139–148 (väitöskirja). Murskakritiikki: Westrem 1997 (elektroninen artikkeli).
63 Margery Kempe, 160–174.
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itse koetulta ja todenmukaiselta, kun sitä vertaa Brefeldin esittelemään prototyyppiin.
Vaikka Kempen tekstissä vilahtavat lähes kaikki samat, vuoden 1300 jälkeen pyhiinvael-
luskronikoissa tiuhaan esiintyvät pyhät paikat Jerusalemissa, Beetlehemissä, Betaniassa ja
Jordanilla, 64 sananmuodot eivät täsmää prototyypin muotojen kanssa.
Mitä taas konventionaalisilta kalskahtaviin näkyihin tulee, mielikuvitusta ja mietiske-
lyä koskevan keskiaikaisen teorian valossa voi olettaa, että mystikkojen teksteissä esiinty-
vät konventionaalisten näyt eivät (välttämättä) aina vain toistaneet ennalta annettua mallia
tai kaavaa. Keskiaikainen ihminen nimittäin ymmärsi Jumalan kommunikoivan ihmisten
kanssa nimenomaan ruumiillisen kielen ja sitä kautta konventioiden kautta.65
Tutkimuksessani pyrin historioitsija Meri Heinosen tavoin tasapainoilemaan kirjalli-
suustieteilijöiden ja konventionaalisempien historioitsijoiden näkemysten välillä. Väitös-
kirjassaan Heinonen tukeutuu erityisesti historioitsija Gabrielle M. Spiegelin ”keskitien
teoriaan”, jossa pyritään huomioimaan sekä kirjallisuuden- että historiantutkimuksen vaa-
timukset selvitettäessä historiallisen tekstin tuottamisen sosiaalisia ulottuvuuksia. Spiegelin
metodina on keskittyä tekstin luomishetkeen: sosiaalisesta ja poliittisesta kontekstista
kumpuaviin tapoihin, joilla historiallinen maailma sisällytetään tekstiin ja sille annetaan
merkitys.66 Käsittelen Angela Folignolaista, Dorothea Montaulaista ja Margery Kempeä
historiallisina henkilöinä, joiden teoksista on tarkan lähdekritiikin avulla mahdollista saada
ainakin jonkin verran tietoa todellisista tapahtumista. Toisaalta katson tekstien myös kerto-
van aikakauden ihmisten naispyhiinvaeltajien motiiveihin ja päämääriin liittyvistä käsityk-
sistä.. Huomioin tarkasti topoit sekä kirjureiden painotukset selvittääkseni, millaisina su-
kupuoli, ruumiillisuus, henkisyys ja julkinen tila nähtiin.
Aihetta ja käyttämiäni käsitteitä tarkemmin taustoittavan toisen kappaleen jälkeen
tarkastelen tutkimuksen ensimmäisessä vaiheessa eli luvuissa kolme ja neljä sellaisia per-
formansseja, joissa mystikot eläytyivät Kristuksen vaiheisiin. Tutkin, missä suhteessa eläy-
tyminen oli ruumiillista, missä suhteessa taas henkistä. Kiinnitän huomiota myös tilaan,
jossa performanssi suoritettiin. Vertailen tuloksia naishengellisyyden nykytutkimuksessa
esitettyihin arvioihin naisten harjoittaman imitatio Christin ruumiillisuudesta. Toisessa
vaiheessa luvussa viisi tutkin Angelan, Dorothean ja Margeryn Neitsyt Mariaan liittyviä
64  Tämä johtuu mitä todennäköisimmin siitä, että vuoden 1300 jälkeen pyhiinvaeltajat kulkivat Pyhässä
maassa tiettyä fransiskaanien ylläpitämää turistireittiä. Ks. esim. Brefeld 1994, 19–29 (väitöskirja); Margery
Kempe, 160–174.
65 Johnson 1996, 186–187; Medieval Literary Theory and Criticism 1998, 165-196, etenkin 168–169.
66 Spiegel 1999, 23–27; Heinonen 2007, 11–12 (väitöskirja). Ks. lisäksi Newman 1995 ja 2003, jotka ovat
myös vaikuttaneet Heinosen ajatteluun. Ks. myös Angela Folignolaisen olemassaolon varovaisesti hyvksyvä
McGinn 1998, 142–143.
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performansseja edellä esitettyjen näkökulmien valossa. Tutkimuksen kolmannen vaiheen
eli luvun kuusi olen taas omistanut Maria Magdaleenan seuraamisen analyysille näkökul-
mien ollessa samat. Taulukko mystikkojen pyhiinvaelluksilla suorittamista performansseis-
ta löytyy liitteestä yksi ja kartta suosituista pyhiinvaelluskapungeista liitteestä kaksi. Lo-
puksi luvussa seitsemän käännän katseeni esittäjistä yleisöön selvittääkseni, millaisen vas-
taanoton mystikoiden performanssit mahdollisesti saivat. Yleisön katsantokantoihin pureu-
dun analysoimalla myöhemmän keskiajan kirjallisuudesta nousevia naispyhiinvaeltajia
kohtaan tunnettuja asenteita. Arvioin ensin positiivisia representaatioita hengellisestä kir-
jallisuudesta ja toiseksi negatiivisia kertomuksia maallisesta kirjallisuudesta.
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II Pyhiinvaellus performanssina: matkalla mystiikan tika-
puilla
1. Pyhiinvaelluksen julkinen ja performatiivinen luonne
Tutkimukseni näkökulmana on tarkastella mystikkonaisten pyhiinvaelluksia julkisina iden-
titeettiä rakentavina ja vahvistavina performansseina, joilla he pyrkivät saavuttamaan erään
tietyn päämäärän: täydellisen hengellisyyden. Yhdistän performanssin toivioretkeen sovel-
taen yhtäältä 1300-lukua tutkineen historioitsija Sari Katajala-Peltomaan ja toisaalta 1980-
ja 1990-luvun vaihdetta luodanneen antropologi Jill Dubischin käsitteitä. Ensin mainitun
tutkimuksessa hartauden harjoittaminen pyhiinvaelluksen muodossa osoittautui julkiseksi
performanssiksi, vaikka periaatteessa kommunikointi pyhimyksen kanssa oli luonteeltaan
henkilökohtaista ja intiimiä.67 Toiseksi mainitun tutkijan perusväitteen mukaan uskonnolli-
set aktiviteetit – pyhiinvaellus mukaan luettuna – muodostavat ikään kuin tilan naisten per-
formansseille. Dubisch korostaa mielenkiintoisesti naisten omien pyhiinvaelluskertomusten
merkitystä ”naisperformansseina”, jotka kertovat naisena olemisesta.68 Esittäminen merkit-
see hänen mukaansa
”sosiaalisesti rakentuneen itsen esittelemistä toisille, tietyllä tapaa itsen puoles-
ta ”argumentointia” (ei välttämättä verbaalisesti, mutta myös muilla vakuutta-
villa tavoilla). Siten toiset saadaan vakuuttuneiksi ja heiltä saa tunnustusta
omaan paikkaan ja roolin tyydyttävään esittämiseen liittyen.”69
Historioitsija Katajala-Peltomaa taas toteaa tiivistäen, että hänen tutkimilleen pyhiinvaelta-
janaisille toivioretki oli keino performoida ja luoda sukupuolirooleja. He pyrkivät myös
hyväksyttämään tai tekemään hyväksyttäviksi näitä rooleja yhteisön silmissä.70 Samoilla
linjoilla on myös sosiaalisen käyttäytymisen yhteyttä identiteetin muodostumiseen keski-
ajalla ja renessanssissa tutkinut Richard C. Trexler. Hän painottaa, että muiden seurassa
suoritetuilla teoilla oli vaikutusta yksilöllisiin ja kollektiivisiin identiteetteihin. Julkisella
toiminnalla (tai yksinkertaisesti vain nimen tai korujen välityksellä) yksilö voi Trexlerin
mukaan pyrkiä tekemään tietynlaisen kuvan toisille tunnistettavaksi. Tällöin sosiaalisissa
tiloissa ikään kuin tuotettiin identiteettejä.71
Pyhiinvaelluksen julkinen, identiteettiä rakentaville imitaatioperformansseille otolli-
67 Katajala-Peltomaa 2006, 3, 134–135. Väitöskirja.
68 Dubisch 1995, 211–212.
69 Dubisch 1995, 204.
70 Katajala-Peltomaa 2006, 191. Väitöskirja.
71 Trexler 1985, 4, 11. Ks. myös Hughes 1985.
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nen luonne ankkuroituu ajankohdan ja vuorovaikutustilanteiden ympärille. Toivioretkelle
lähtö ajoittui usein juhlapäivien tuntumaan ja oli siten yksityisen ja arjen taakse jättämis-
tä.72 Lisäksi matkaa taitettiin usein joukolla73 ja tienpäällä kohdattiin ihmisiä. Perillä pyhä-
köllä vastassa saattoi olla väentungos.74 Nähdäkseni pyhiinvaellus julkisena tilana on jao-
teltavissa edelleen kolmeen itse nimeämääni kategoriaan. Performanssin uskottavuuden,
vaikuttavuuden ja pyhyyden kokemuksen tasot vaihtelivat riippuen siitä, suoritettiinko se
pyhiinvaelluksella julkisessa siirtymätilassa, puolisakraalissa tilassa vai sakraalissa tilassa.
Huomautettakoon, että tutkimuksessa käsittelemäni julkinen tila on määriteltävissä kaut-
taaltaan pyhäksi tilaksi, olihan pyhiinvaellus itsessään pyhyyden täyttämä matka. Silti kat-
son pyhyyden tuntuneen vahvemmin esimerkiksi pyhiinvaelluskirkossa kuin kirkolle vie-
vällä maantiellä.
(Julkisella) siirtymätilalla viittaan tilaan, johon astutaan kotiovelta pyhiinvaellukselle
lähdettäessä tai sieltä palattaessa. Sitä leimaa välillisyys: pyhiinvaeltaja ei ole enää kotinsa
maallisessa vaikutuspiirissä, muttei vielä pyhäkön pyhällä alueellakaan. Matkanteon aikana
ollaan ikään kuin väli- tai siirtymätilassa, jossa kanssakäyminen matkakumppaneiden, ohi-
kulkijoiden ja muiden ihmisten kanssa korostuu. Sosiaalisen vuorovaikutuksen säännöt
ovat olemassa, mutta kielialueiden ja kulttuuripiirien vaihtuessa ja siten selkeiden käyttäy-
tymisnormien puuttuessa yksilö on altis kanssaihmisten katseille ja teoille niin hyvässä
kuin pahassa. Performanssien vaikutus on tässä tilassa merkittävä suuren yleisöpotentiaalin
ja vuorovaikutustilanteiden runsauden vuoksi.
(Julkiseksi) puolisakraalitilaksi määrittelen pyhiinvaelluskaupungin tai -kylän, jossa
pyhäkkö sijaitsee, sekä esimerkiksi Kristuksen ristintien paikat. Tässäkin julkisessa tilassa
performansseilla on laajasti erilaista yleisöä, mahdollisesti jopa eniten kuin siirtymätilassa,
mutta pyhyys on voimakkaammin läsnä kuin ensin mainitussa julkisessa tilassa. Tässä mie-
lessä performansseilla on enemmän hengellistä pohjaa ja uskottavuutta. Suurin hengellinen
vire saavutetaan kuitenkin (julkisessa) sakraalitilassa eli pyhiinvaelluskirkossa tai muussa
vastaavassa pyhäkössä. Tässä tilassa esiintyjää tosin rajoittavat pyhän tilan säännökset esi-
merkiksi säällisen käytöksen vaatimuksen ja messurituaalien muodossa. Yleisön määräkin
on rajoitettu.
Huomion arvoista on, että jotkut keskiaikaiset pyhiinvaelluskirkot etenkin myöhem-
72 Ks. esim. Finucane 1977, 48; Katajala-Peltomaa 2002, 216, joiden mukaan Englannissa ”pyhiinvaellus-
sesonkia” olivat ainakin pääsiäinen ja sadonkorjuun jälkeinen aika lukuisten pyhimysten juhlapäivien lisäksi.
73 Ks. esim. Sumption 1975, 197; Morrison 2000, 56.
74Vrt. vielä Masschaele 2002, 418, jonka mukaan keskiajan julkisia tiloja olivat pyhimysten pyhäköt ja muut
pyhiinvaelluskohteet, kirkot, hautausmaat, kaupungin aukiot, torit, kadut, satamat, tavernat, kaupat ja yhteis-
viljelyksessä olevat pellot.
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mällä keskiajalla oli suljettu naisilta.75 Angela Folignolaisen, Dorothea Montaulaisen ja
Margery Kempen pyhiinvaelluksella suorittamien performanssien tilallisen ulottuvuuden
tarkastelu mahdollistaakin julkisen tilan ja hartauden harjoittamisen sukupuolisten rajojen
tarkastelun. Yleisesti ottaen voidaan sanoa, että keskiajalla sukupuoli vaikutti yksilöiden
julkiseen esiintymiseen.76 Käsiteparista yksityinen/julkinen puhuttaessa on kuitenkin pidet-
tävä mielessä termien historiallisuus. Yksityiselämän keskiaikaista historiaa tutkinut
George Duby huomauttaa, että käsite ”privacy” on muotoutunut vasta 1800-luvun aikana
porvarillisessa anglosaksisessa kulttuurissa. Hän on päätynyt soveltamaan käsitteitä siitäkin
huolimatta, että keskiajalla raja niiden välillä ei ollut selvä.77 Tosiasiallisesti yksityisyyden
käsite on säilynyt merkitykseltään samana halki aikojen, 78 antiikin Roomasta keskiajan
kautta 1800-luvulle saakka. Siinä missä yksityisellä viitattiin muun muassa juhlallisen vas-
takohtaan ja yksityisellä henkilöllä muuhun kuin hallinnon piirissä työskentelevään mie-
heen, 79 julkinen edusti luonnollisestikin edellä mainittujen asioiden vastakohtaa: juhlapäi-
vää tai tilaa, jossa on läsnä muita ihmisiä. Julkinen henkilö oli usein valtion virkailija.80
Karkeasti yleistäen voi todeta, että myöhemmän keskiajan urbaanissa ympäristössä,
johon tutkimani mystikkonaiset sijoittuvat, yksityinen (kodin piiri, naapurusto, lähikirkko
ja luostari) miellettiin naiselle ominaiseksi alueeksi, kun taas julkiset paikat (esimerkiksi
pääkaduilla ja toreilla tuttujen ja tuntemattomien ihmisten keskuudessa) nähtiin miehelle
sopiviksi areenoiksi. Sukupuolittunut tila, tai ainakin perustelut sen puolesta, linkittyi osit-
tain sukupuolten väliseen työnjakoon. Historioitsija Sharon Farmer on todennut, että kir-
konmiesten mielissä naiselle kuului reproduktiivinen työ kodin piirissä, miehelle taas tuot-
tava työ julkisessa piirissä.81 Osittain keskiajan mentaliteetteihin vaikutti myös antiikin
kulttuuriperintö. Kreikkalainen nainenhan oli paikallistunut miehen omaisuutena kotiin,
lieden ja alttarin luokse, ja samanlainen rajoittuneisuus näkyi myös hänen sosiaalisessa
statuksessaan.82
75 Ks. Craig 2003, 165–167 (elektroninen artikkeli). Syvennän aihetta myöhemmin.
76 Ks. esim. Katajala-Peltomaa 2007, 47–48. Elektroninen artikkeli.
77 Duby 1985a, 9; Duby 1985c, 43. Käsiteparia on kuitenkin pitänyt merkityksettömänä sosiologi Jürgen
Habermas, ks.  Habermas 2004, 26, 28, 30. Habermasia on kritisoinut Masschaele 2002, 419–420. Vrt. kui-
tenkin Reyerson 1997 (elektroninen artikkeli); Masschaele 2002, 418; Katajala-Peltomaa 2006, 4–5, 134–135
(väitöskirja).
78 Duby 1985c, 22.
79 Yksityisen lingvistisestä merkityksestä, ks. Mediae Latinitatis Lexicon Minus hakusanalla privatus, ’yksi-
tyinen’; Middle English Dictionary hakusanalla private person, ’yksityinen henkilö’;  Duby 1985c, 23.
80 Julkisen lingvistisestä merkityksestä, ks. Mediae Latinitatis Lexicon Minus hakusanalla publicus, ’valtion
virkailija’; Dictionnaire de l’ancienne langue française hakusanalla notaire puble, ’julkishallinnossa työs-
kentelevä notaari’.
81 Farmer 2003, 264. Ks. myös Duby 1985d, 518, joka viittaa myös anatomisiin syihin.
82 Ks. esim. Lefebvre 2000, 286–287. Ks. myös 1200-luvulla omaksuttuun aristoteeliseen polaariseen suku-
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Myöhemmälle keskiajalle ajoittuu myös eräs toinen julkisen tilan luonteeseen vah-
vasti vaikuttanut seikka: kaupungistuminen.83 Tilan historiaa luodanneen ja tutkimuksessa
klassikoksi nousseen ranskalaisen ajattelijan Henri Lefebvren huomio on mielenkiintoinen:
Teoksessaan Production de l’espace hän toteaa, että 1100-luvulla länsieurooppalainen kä-
sitys tilasta muuttui. Kun kaupankäynti keskittyi nyt, toisin kuin antiikissa, kaupungin
muurien sisäpuolelle, raha ja tavara toivat mukanaan uudenlaisen kulttuurin lisäksi myös
uudenlaisen tilan. Tila muodostui fyysisesti verkostoista: Kauppiaiden, pyhiinvaeltajien ja
ristiretkeilijöiden tiereitistöistä. Tilassa tapahtui myös sosiaalisia muutoksia: Uskonnolli-
nen tila sai rinnalleen vaihdon ja vallan tiloja. 84 Lefebvren näkemyksiä soveltaen amerik-
kalainen englantilainen kirjallisuustieteilijä Susan Signe Morrison tulkitsee feodaalisen
tilan muuttuneen kapitalistiseksi.85
Kaikesta huolimatta julkisessa kaupunkikulttuurissa ei ollut samalla tavalla tilaa nai-
selle kuin miehelle, sillä esimerkiksi politiikka oli täysin miehistä. Naiset eivät äänestäneet
tai hoitaneet yhteiskunnallisia virkoja. 86 Naisilla tilan käyttö määräytyi kuitenkin myös
sosiaalisen aseman mukaan. Pohjois-Euroopassa julkisessa tilassa nähtiin ylhäisönaisia
useammin imettäjättäriä, lastenhoitajia, palvelijattaria ja tekstiilialan työntekijöitä. Osa
naisista myös hoiti huomenlahjana tai perintönä saamaansa kauppaa tai pajaa.87 Näillä nai-
silla oli tärkeä rooli kaupunkien talouselämässä. Eteläisessä Euroopassa tilanne oli kuiten-
kin toinen. Yleisesti ottaen Välimeren kulttuuripiirissä naisten osallistuminen talouselä-
mään oli vähäisempää kuin pohjoisessa, sillä he työskentelivät perheen elannon eteen har-
vemmin.88
Yhtä hyvin pohjoisen kuin etelänkin kaupungeissa tietynlaiset naiset alkoivat näkyä
entistä vahvemmin julkisessa tilassa muokaten luultavasti edelleen naisen ja julkisen suh-
detta.89 Kaupunkien elpymisen myötä urbaaneissa keskuksissa vilkastui nimittäin prosti-
tuutio. Tämä näkyi uskoakseni myös Maria Magdaleenan kultissa, johon syvennyn tar-
kemmin myöhemmin. Yleisesti ottaen 1100- ja 1200-luvut olivat väistämättömäksi koetun
puolijärjestelmään sekä maskuliinisen julkisen tilan ja feminiinisen yksityisyyden käsitteisiin liittyen Stuard
1987, 165.
83 Kaupunkien elpymisestä, ks. esim. Mitchell 1999b, 238; nelilokeroisen yhteiskunnallisen hierarkian syn-
tymisestä, ks. esim. Haas 1999, 221.
84 Lefebvre 2000, 305–307. Ks. myös Pirenne 1970, 103.
85 Morrison 2000, 92.
86 Haas 1999, 222. Ks. myös Simons 2001, 157 alaviite 60.
87 Haas 1999, 39–41. Ks. myös McRee & Dent 1999, 241–256; Angelos 1999, 257–272.
88 Simons 2001, 8. Ks. myös Davis 1998, 19–38.
89 Luonnollisestikin varovainen hypoteesini kaipaisi taakseen laajaa tutkimusta kaupunkien mentaliteeteista.
Havaintojeni mukaan prostituutiotutkimuksessa on kuitenkin kiinnitetty yllättävän vähän huomiota prostituu-
tion ja naisen julkisen roolin kehittymisen väliseen suhteeseen, joten uskaltaudun tässä pohtimaan asiaa.
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prostituution hyväksymisen aikaa, joskin ainakin Etelä-Ranskassa kaupungit harjoittivat
negatiivista politiikka seksikauppaa kohtaan.90 Viranomaiset ja hallitsijat ryhtyivät kuiten-
kin tukemaan bordelleja 1300-, 1400-luvuilla, jolloin prostituutio institutionalisoitui en-
simmäistä kertaa sitten antiikin. Englantiin julkisia bordelleja ei kuitenkaan syntynyt aivan
samoissa määrin kuin Ranskaan, Saksaan, Italiaan ja Espanjaan.91
Prostituution institutionalisoitumisen92 myötä prostituoidut yleensä erotettiin kaikki-
alla Euroopassa ”kunnon” ihmisistä. Ranskassa ja Englannissa prostituoidut pyrittiin eris-
tämään muista kaupunkilaisista niin tilan kuin vaatetuksenkin suhteen. Esimerkiksi Etelä-
Ranskassa prostituoiduille osoitettiin jo ennen julkisia bordelleja (lähinnä kieltojen kautta)
tiettyjä alueita kaupungista; usein muurien ulkopuolelta ja kaukana ”kunnon” väestä. En-
simmäiset viralliset ”punaisten lyhtyjen” alueet luotiin 1200- ja 1300-lukujen vaihteessa.93
Yleisesti ottaen Ranskassa prostituutioalueella naisia valvoi erityinen ”roi des ribauds” -
nimellä kutsuttu viranomainen aina 1400-luvun ensimmäiselle puoliskolle saakka.94 Myö-
häiskeskiajan Englannissa ammatinharjoitus virallistettiin osoittamalla prostituoiduille
omia alueita.95 Lisäksi prostituoitujen pukeutumista säädeltiin erilaisten lupien ja rajoitus-
ten avulla.96
Minkälaisia performansseja Angela Folignolainen, Dorothea Montaulainen ja
Margery Kempe sitten julkisella pyhiinvaelluksella harjoittivat? Nähdäkseni heidän koh-
dallaan merkittäväksi identiteettiä muokkaavaksi performanssiksi nousee imitatio. Imitoi-
malla tai seuraamalla kristinuskon merkkihenkilöiden esimerkkiä sekä eläytymällä samais-
ten henkilöiden vaiheisiin julkisesti pyhiinvaelluksella mystikot tarjosivat muille tunnistet-
tavaksi kuvaa hengellisesti kypsästä pyhimysmäisestä henkilöstä.
Mielenkiintoista kyllä, ainakin Angela ja Margery tuntuivat olleen kiusaantuneen tie-
toisia esiintymistensä sosiaalisesta rakennusaineksesta. He pelkäsivät tekopyhän, yleisön
edessä pontta hartauteensa saavan huijarin leimaa. Margeryn kertomuksissa korostetaan
yllättävän usein, kuinka päähenkilön ajoittain rajutkin hartauden muodot eivät vaatineet
yleisöä polttoaineekseen. Esimerkiksi Jerusalemissa ilmeisesti 1414 Margeryn mainitaan
90 Otis 1985, 15–24, 111.
91 Karras 1996, 32–35, 136; Otis 1985, 30–31. Ks. myös Herlihy 1990, 158 sekä Leena Rossin hyödyllinen,
prostituutiotutkimusta summaava artikkeli: Rossi 2005 (elektroninen artikkeli).
92 Ks. esim. Otis 1985, 100–110; Karras 1996, 132–137 käymä keskustelu institutionalisoitumiseen johtaneis-
ta syistä.
93 Otis 1985, 17-25.
94 Rossiaud 1988, 70, 77.
95 Linkinen 2005, 10–11.
96 Rossi 2005, 7 (elektroninen artikkeli); eteläranskalaisten prostituoitujen huntukieltoon ym. pukeutumisase-
tuksiin liittyen Rossiaud 1988, 69; Otis 1985, 80; lontoolaisten prostituoitujen huppupakkoon liittyen ks.
Karras 1996, 15.
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eläytyneen voimakkaasti Kristuksen kärsimykseen yhtä hyvin yksin kuin seurassa. Samana
vuonna Roomassa hän läpäisi erään sikäläisen papin testin tyhjässä kirkossa ja vakuutti
siten papin tunteidensa aitoudesta. Kolme vuotta myöhemmin Yorkissa Margery pyrki jo
peittelemään hengellisiä kohtauksiaan ja piilotti liikutuksesta tärisevät kätensä vaatteisiin-
sa.97 Samaten Angela pelkäsi matkakumppaneidensa paheksuntaa paluumatkalla Assisista
Folignoon 1291. Kristuksen vaiheiden liikuttamana hän joutui pinnistelemään, ettei herät-
täisi pahaa verta seuralaisissaan puhumalla liikaa Jumalasta.98
On kuitenkin mahdollista, että englantilaisella Margery Kempellä oli Angelaa poltta-
vampi tarve väheksyä esiintymistensä sosiaalisen puolen merkitystä. Manner-Euroopan
hengellisestä kulttuurista poiketen saarivaltakunnassa ei juuri ollut totuttu ”teatraaliseen”
hengellisyyteen, jota Margery näyttävällä imitatiollaan harjoitti. Rajut itkut, maahan pu-
toamiset ja muut eläytymisen ja seuraamisen muodot, joihin paneudun tarkemmin myö-
hemmin, olivat varsin ”individualistisia” hartauden harjoittamisen muotoja. Myöhäiskes-
kiajan Englannin hartauselämälle oli kirkkohistorian professori Eamon Duffyn mukaan
tyypillisempää yhteisöllinen hengellisyys, jossa esimerkiksi kulkueissa juhlistettiin yhtei-
söllistä identiteettiä.99 Ehkäpä Margerylla oli mannermaisia mystikkosisariaan suurempi
tarve ylipäänsä pyhiinvaeltaa. Tarjosivathan matkat toisenlaiseen hengelliseen kulttuuri-
ilmastoon paremmat mahdollisuudet ”teatraalisen” mystiikan harjoittamiseen.
Niin Angelan, Margeryn kuin Dorotheankin ”individualistinen” motivaatio kehittää
omaa hengellisyyttään pyhiinvaelluksilla suoritetun imitation kautta on ristiriidassa aiem-
man tutkimuksen johtopäätelmien kanssa. Sari Katajala-Peltomaan myöhemmän keskiajan
englantilaisia maalaisia ja italialaisia kaupunkilaisia maallikkopyhiinvaeltajanaisia koske-
neessa tutkimuksessa nousi esiin vahva yhteisöllinen motivaatio. Yhteiset koettelemukset,
kuten onnettomuudet ja niihin mahdollisesti saatu apu, siivittivät naiset yhteiselle pyhiin-
vaellukselle, mikä sitten vahvisti yhteisöä.100 Lisäksi Susan Signe Morrison on myös ko-
rostanut perhesyitä maallikkonaisten pyhiinvaelluksissa. 101  Tutkimieni mystikkonaisten
motivaatio viekin tutkimusta ikään kuin takaisin 1970-luvun teeseihin, joista Katajala-
Peltomaa, Morrison ja Dubisch pyrkivät vahvasti irrottautumaan. Angelan, Margeryn ja
Dorothean voi nähdä pyhiinvaelluksillaan astuvan todellakin antropologien Edith ja Victor
Turnerin luonnehtimaan liminoidiseen tilaan, jossa maalliset sosiaaliset ja yhteisölliset
97 Margery Kempe, 164, 187, 249.
98 Angela Folignolainen 2, Mem. cap. 3 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 142.
99 Duffy 1992, luku 4, erityisesti 136–137. Ks. myös Despres 1996, 157.
100 Katajala-Peltomaa 2006, 170–171, 175, 177. Väitöskirja.
101 Morrison 2000, 3.
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rakenteet menettävät merkityksensä ja ”individualistiset” mahdollisuudet nousevat pin-
taan.102
2. Mystiikan vaiheet
Toisaalta on tarpeellista huomata, etteivät tutkimani mystikkonaiset toimineet täysin ilman
yhteisöllistä viitekehystä. Pyrkiessään kohti täydellistä hengellisyyttä he itse asiassa ikään
kuin tavoittelivat siirtymistä maallikoiden piiristä hengellisen säädyn edustajien ryhmään.
Kuten aiemmin esitin, naiset luultavasti tunsivat naismystiikan tradition – ehkäpä myös
henkilökohtaisesti joitakin sen edustajia – ja kokivat olevansa osa sitä.103 Kuitenkin kyseis-
ten naisten yksilölliset pyrkimykset poikkeavat nähdäkseni niin vahvasti tavallisten maal-
likkonaisten yhteisöllisistä motiiveista, että katson tutkimukseni tuovan lisäväriä nykypy-
hiinvaellustutkimukseen. Esimerkiksi Katajala-Peltomaan tutkimuksessa naiset pyrkivät
julkistamaan ja korostamaan hoivarooliaan. Angela Folignolaisen, Dorothea Montaulaisen
ja Margery Kempen kohdalla hoivaroolin korostamista ei esiinny.
Mystikkonaisten yksilöllisiä pyrkimyksiä ja päämääriä onkin paikallaan nyt hieman
syventää ja selventää. Mihin Angela, Dorothea ja Margery tarkalleen ottaen pyrkivät ja
minkälaisia rooleja he koettivat korostaa? Nähdäkseni kyseisille kaupunkilaisrouvan elä-
mäntyylistä pois loikanneille puolihengellisille maallikkonaisille pyhiinvaellus tarjosi mer-
kittävän areenan tai välineen edetä hengellisyyden tiellä, ikään kuin kavuta ylemmäs mys-
tiikan tikapuilla. Julkisessa, sosiaalisessa ympäristössä pyhiinvaelluksella heillä oli myös
mahdollisuus vahvistaa kuvaa itsestään pyhimysmäisenä henkilönä.
Tarkemmin ottaen kyseiset mystikkonaiset kävivät pyhiinvaelluksella läpi niin kutsu-
tuista kolmesta mystiikan vaiheesta lähinnä toista ja osittain myös kolmatta. Keskiaikaisen
mystiikan luonnetta analysoitiin tarkasti jo keskiajalla, ja uusinta tutkimustietoa aiheesta
tarjoaa 2007 hyväksytty Meri Heinosen saksalaisen kulttuuripiirin mystikoita käsittelevä
väitöskirja.104 Heinosen tarkasteleman dominikaani Heinrich Suson (n. 1295–1366) määrit-
telemissä kolmessa mystiikan vaiheessa on paljon yhtymäkohtia Angela Folignolaisen
määritelmiin, joskin myös eroavaisuuksia. Kristillisen mystiikan asiantuntija Bernard Mc-
Ginn kuitenkin katsoo Angelan mystiikan vaiheiden noudattelevan karkeasti perinteistä,
Susonkin edustamaa kolmijakoa purifikaatioon (puhdistumiseen), illuminaatioon (valais-
tumiseen) ja täydellistymiseen. McGinn arvelee Angelan saaneen innoituksen hieman ta-
vallisesta poikkeavaan, kaiken kaikkiaan kolmekymmentä ”askelta” sisältävään mystiikan
102 Ks. Turner & Turner 1978, 9, 31, 34–35, 249.
103 Ks. Finke 1993, 29.
104 Ks. Heinonen 2007. Väitöskirja.
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käsitteeseensä 600-luvun alussa kuolleen Johannes Climacuksen Scala Paradisi -teoksesta,
jonka fransiskaanimunkit olivat hiljattain kääntäneet kreikasta latinaan ja sitten italiaksi.105
Siinä missä Suso julistaa, että mystiikan ensimmäisessä vaiheessa ihmisen tulee va-
pautua luotujen elämänmuodoista (ja pyrkiä askeettisuuteen), Angela kehottaa imitoimaan
kärsivän Kristuksen töitä. Imitatio Christi esiintyy Susolla vasta mystiikan toisessa vai-
heessa. Angelan mukaan taas toisessa vaiheessa ihmisen sielu yhdistetään Jumalan kanssa
siten, että se voi vielä sanoin ja tuntein ilmaista yhdistymisen tuoman lohdutuksen. Kol-
mannessa vaiheessa sielu ei Angelan mukaan enää voi käsittää tai sanoin kuvata Jumalan
läsnäoloa, jonka sielu voi kuitenkin tuntea ja maistaa. Tässä viimeisessä vaiheessa sielu on
yhtynyt Jumalaan mitä täydellisimmän union kautta. Unio mystica ja morsiusmystiikka,
jossa mystikko esitetään Kristuksen morsiamena, esiintyvät myös Suson ajattelussa ja si-
joittuvat viimeiseen vaiheeseen. Tällöin ihminen yhtyy jumaluuteen irrottautuakseen lopul-
lisesti luotujen maailmasta.106
Tutkimani kolmen mystikkonaisen elämäkerroissa hengellisen kasvun ensimmäiseen
askelmaan liitetty askeettisuus hienoista vaatteista, ruoasta ja seksuaalisuudesta kieltäyty-
misen muodossa näyttäisi pääsääntöisesti edeltävän pyhiinvaelluksia. Hengellisen herää-
misensä alkuvaiheessa Angelan kerrotaan kieltäytyneen hyvästä ruoasta ja hienoista vaat-
teista; 107  Dorothean pidättäytyneen ruoasta ankarien paastojensa aikana, naamioituneen
kerjäläiseksi ja voineen pahoin nähdessään hienoja asusteita108; ja Margeryn lakanneen
huolehtimasta naapureitaan näyttävämmästä pukeutumisesta ja jättäneen ruokavaliostaan
lihan.109
Lisäksi penitenttimystikko Angela muistelee kirjassaan, kuinka hän Kristuksen ris-
tiinnaulitsemisen muistelun kautta tuli tuskaisesti ymmärtämään syntinsä. Sen jälkeen yhtä
hyvin hänen aviomiehensä kuin heidän yhteiset lapsensakin tuottivat Angelalle ahdistusta.
Kun kyseiset henkilöt sitten kuolivat ennen pyhiinvaelluksia, Angela tunsi saaneensa suu-
ren lohdun: Hänen rukouksiinsa oli vastattu.110
Dorothean kirjurin mukaan mystikko meni jopa niin pitkälle, että poltti nänninsä
välttääkseen nautintoa, jota lastensa imetyksestä sai. Rintaruokintaa idealisoivaan väittee-
105 McGinn 1998, 144.
106 Angela Folignolainen 2, Instr. cap. 2 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 222–225; Heinrich
Suso 1, Kap. IL, s. 168; Heinrich Suso 2, 184; Heinonen 2007, 12 (väitöskirja). Ks. vielä Angelan hengelli-
sen kehityksen vaiheisiin eli ”askeliin” liittyen McGinn 1998, 144–146.
107 Angela Folignolainen 2, Instr. cap. 1 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 219–221.
108 Dorothea Montaulainen, 85, 134–135. Ks. myös Kieckhefer 1987, 25–27.
109 Margery Kempe, 58, 71–72.
110 Angela Folignolainen 2, Mem. cap. 1 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 126–127.
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seen pitää toki suhtautua lähdekriittisen varautuneesti.111 Lisäksi mystikko harjoitti kirjurin
mukaan ankaria katumusharjoituksia kuten paastoamista yhtä lailla raskauden, synnytyksen
kuin imetyksenkin aikana. Elämäkerran mukaan mystikkoa riipivät myös ristiriitaiset tun-
teet hän osallistuessaan synnytyksen jälkeen kirkotukseen. Yhtäältä hän iloitsi mahdolli-
suudestaan astua taas kirkkoon ja nauttia pyhistä toimituksista. Toisaalta häntä samaan
aikaan myös suretti se tosi asia, että lapsen hoito etäännytti häntä kirkosta. Lisäksi hänen
piti  nyt  palata  aviomiehensä  vuoteeseen,  jota  hän  ilomielin  vältteli  aina,  kun  pystyi.  Seli-
baattisopimukseen aviopuolisot lopulta päätyivät juuri ennen pyhiinvaelluksien kautta tai
sen alussa.112
Margerya ahdistivat samalla tavalla aviolliset velvoitteet, joista hän hengellisen täy-
dellistymisensä alussa sanoutuikin irti. Mystikko taivutteli puolisonsa selibaattiin 1413
juuri ennen kuin lähti suurille ja merkittäville pyhiinvaelluksilleen Pyhälle maalle ja Roo-
maan lupaamalla maksaa tämän velat. Neitsyyden menetys kuitenkin kiusasi häntä, ja Kris-
tuksen piti lohduttaa häntä vakuuttamalla välittävänsä vain siitä, miksi ihminen oli tule-
va.113
Pyhiinvaelluksille lähtö ja irrottautuminen arkisesta elämästä merkitsi kaikille kol-
melle naiselle mahdollisuutta harjoittaa mystiikan toista, osittain myös kolmatta vaihetta.
Tällöin pyhiinvaellus näyttäytyykin folkloristi Arnold van Gennepin luonnehdinnan mu-
kaiselta siirtymäriitiltä maallikosta kohti pyhimystä.114 Imitatio Christi eli Kristuksen vai-
heisiin eläytyminen ja hänen esimerkkinsä seuraaminen oli keskiajan pyhimysten keskuu-
dessa melko tavanomainen keino saavuttaa korkeampi mystinen tietoisuus, arvelee varo-
vaisesti myös keskiaikaisen hagiografian eli pyhimyselämäkertojen asiantuntija Richard
Kieckhefer. Hän tosin huomauttaa, että kaikkien pyhimysten kohdalla kehityskulku imitaa-
tion kautta alkuvaiheen ”diskursiivisesta rukouksesta” myöhemmän vaiheen ”ei-
diskursiiviseen kontemplatiiviseen rukoukseen” ei ole ollut aivan näin yksioikoinen.115
111 Imetyksen kipeää tekevään todellisuuteen tutustuneet pitänevät väitettä jolleivät absurdina niin ainakin
kohdettaan huimasti idealisoivana. Imettäminen voi näyttäytyä syntisenä nautintona vain selibaatissa elävän,
naisen elämää tuntemattoman miehen mielessä.
112 Dorothea Montaulainen, 71–72, 92, 93, 95. Ks. myös Elliott 1993, 230, 246; Elliott 1999, 171.
113 Margery Kempe, 62, 86–90, 132–133.
114 Gennep 1960. Gennep katsoo ihmiselämän muodostuvan peräkkäisistä vaiheista, joilla on samanlainen
alku ja loppu: syntymä, lapsuus, kihlautuminen, aikuisuus, siirtyminen yhdestä yhteiskunnallisesta tilasta
toiseen ja niin edelleen. Ennen kuin siirtymä esimerkiksi profaanista pyhään voi tapahtua, yksilön on käytävä
läpi siirtymävaihe. Tyypillisesti riitit esiintyvät kolmivaiheisena sarjana: Ensimmäisessä vaiheessa yksilö käy
läpi irtautumisriittejä, jotka erottavat yksilön ympäristöstään tai statuksestaan; toisessa vaiheessa yksilö ko-
kee vaihderiittejä, jotka valmistavat hänen siirtymistään uuteen asemaan; viimeisessä vaiheessa hän suorittaa
liittymäriittejä, joiden yhteydessä hän omaksuu uuden statuksensa mukaisen käyttäytymisen. Ks. esim. sivut
1–3, 184.
115 Kieckhefer 1987, 108.
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Ilmiö on läsnä etenkin Margery Kempen hengellisen kasvun kertomuksessa, jossa Kristuk-
sen imitaatio ei päätykään unio mystican saavuttamiseen, vaan jatkui myös sen jälkeen.
Näyttää kuitenkin vahvasti siltä, että pyhiinvaellus toimi kaikkien kolmen naisen kohdalla
vähintäänkin välttämättömänä ponnahduslautana mystiikan toiseen vaiheeseen, kuten tut-
kimuksessani osoitan.
Tulkinnallisia ongelmia tuottaa tutkimieni naisten kohdalla myös imitaation analyysi.
Naiset eivät nimittäin pyrkineet eläytymään vain Kristuksen vaiheisiin, vaan huomioon on
otettava myös Neitsyt Marian ja Maria Magdaleenan esimerkki. En ole tutkimuksessa huo-
mioinut näiden kolmen pyhän lisäksi muita jäljittelyn kohteita, sillä vähäisten mainintojen
vuoksi muiden kuin edellä mainittujen vaiheisiin pureutuvilla performansseilla ei ollut
suurta roolia mystikoiden hengellisessä kasvussa.116 On kiistatta selvää, että naisten hartaus
kohdistui pääasiallisesti Kristukseen. Neitsyen ja Magdaleenan muistelu oli jossain määrin
ikään kuin sivujuonne, joka palveli päätarkoitusta eli Kristuksen seuraamista. Ilmiötä voisi
myös varovaisesti kutsua imitaatioksi imitaatiossa.
Määritelmäni poikkeavatkin historioitsija Ellen Rossin näkemyksestä, jonka mukaan
esimerkiksi Maria Magdaleenan seuraamiseksi luokittelemani katumuksen osoittaminen
kuuluu Kristuksen seuraamisen prosessissa alkuvaiheeseen. Rossin mukaan mystikoiden
harjoittama imitatio eteni progressiivisesti kolmessa vaiheessa: kärsimystä lähestyttiin
aluksi katumuksen kautta, sitten myötätuntoa osoittaen ja lopuksi kaipauksen muodossa.
Viimeiseen vaiheeseen hän lukee kuuluvaksi Margery Kempen kohdalla myös unio mysti-
can.117
Rossin näkemyksen yksioikoisuus paljastuu, kun ottaa huomioon seuraavat seikat:
Angelan, Dorothean ja Margeryn tekstissä päähenkilö samastetaan yksiselitteisesti Maria
Magdaleenaan.118 Katumuksentekijän seuraaminen on siis erillään Kristuksen seuraamises-
ta. Naiset eivät myöskään tunne katumusta vain Imitatio Christi -prosessinsa alkuvaihees-
sa, vaan myös myöhemmin. Esimerkiksi Dorothea Montaulainen katuu syntejään erityisesti
Roomassa, jonne hän vaelsi imitatio-vaiheensa loppupuolella.119 Lisäksi Margery erittelee
itse varsin selväsanaisesti kärsimykseen eläytymiseen liittyvien itkujensa kahtalaisen mer-
116 Margery eläytyi myös pyhän Johanneksen suruun Golgatalla 1414: Margery Kempe, 162–163. Angela
taas seurasi myös pyhää Franciscusta matkalla Assisiin 1291: Angela Folignolainen 2, Mem. cap. 3 (elektro-
ninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 139–140.
117 Ross 1993.
118 Angela Folignolainen 2, Mem. cap. 4 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 155; Dorothea
Montaulainen, 257, 260, 287; Margery Kempe, 157, 325, 427. Ks. myös Margeryyn liittyen Windeatt 2000b,
19, 29.
119 Ks. esim. Dorothea Montaulainen, 145–146.
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kityksen: yhtäältä hän itkee omia syntejään ja toisaalta Kristuksen kärsimystä.120 Omien
syntien sureminen on siis erillään Kristuksen seuraamisesta. Samanlaisia suoria komment-
teja hän esittää myös eräässä pyhiinvaelluskohteessa, jossa hän kertoo eläytyvänsä nimen-
omaan Neitsyt Marian tuskaan.121 Performanssien luokittelu on kuitenkin harvoin helppoa
ja selkeää, ja etenkin Angelan kohdalla rajanveto Kristuksen, Neitsyt Marian ja Maria
Magdaleenan esimerkin seuraamisen välillä on joissain tapauksissa vaikeaa.
Tutkimuksessani en ainoastaan pyri luokittelemaan Angela Folignolaisen, Dorothea
Montaulaisen ja Margery Kempen pyhiinvaelluksillaan suorittamaa imitatiota kolmeen
kategoriaan, Kristuksen, Neitsyt Marian ja Magdaleenan esimerkin seuraamiseen. Tutkin
myös tapaa, jolla eläytymisperformanssi suoritetaan. Kiinnitän erityistä huomiota ruumiil-
lisuuden aspektiin ja sitä kautta sukupuolirooleihin, jotka ovat puhuttaneet naishengelli-
syyden tutkijoita jo pari vuosikymmentä. Analyysissä tärkeänä osana on myös tilan tarkas-
telu: missä tilassa ruumiillinen imitaatio korostuu, ja millaisessa tilassa merkittävimmät
performanssit suoritetaan.
120 Margery Kempe, 419–420.
121 Margery Kempe, 162–163.
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III Hän tunsi sielussaan ja kehossaan ristin kärsimyksen:
Kristuksen seuraaminen
1. Ruumiillisen imitaation sukupuoliset rajat
Henkisellä tai konkreettisen fyysisellä tasolla suoritetun Kristuksen vaiheisiin eläytymisen
pääasiallisena tarkoituksena oli saavuttaa ymmärtämys ihmiskunnan puolesta kärsineen
Kristuksen koettelemusten laadusta ja lopulta siitä, että Jumala on rakkaus. Imitatio ei siis
ollut päämäärä sinänsä. Ideana oli, että Herran inhimillisen kärsimykset sisäistänyt ja siten
hänen inhimillisen puolensa ymmärtänyt alkoi seuraavaksi pohtia syytä moisen tuskan va-
paaehtoiseen kantamiseen. Vastausta haettaessa ihmiselle pitäisi sitten valjeta Jeesuksen
ihmiskuntaa kohtaan tunteman rakkauden mittasuhteet, jotka olivat jumalallisuuden
merkki. Rakkauden motivaation ymmärtämisen kautta ylösnousemus näyttäytyi sitten ilona
ja onnena, josta myös ihminen pääsisi tuonpuoleisessa osalliseksi.122
Kristuksen imitaatio tai hänen vaiheisiinsa eläytyminen kasvatti suosiotaan koke-
muksellisen hartauden aikakaudella 1300–1400-luvuilta lähtien. Esimerkiksi via dolorosa
eli Jeesuksen ristintien vaiheet Jerusalemissa tuli 1300-luvulla niin suosituksi, että tavalli-
siin kirkkoihin alettiin rakentaa Jeesuksen hautaa esittäviä monumentteja niille, jotka eivät
oikealle pyhiinvaellukselle merten taakse päässeet.123 Syyksi ilmiöön on arveltu krusifiksin
merkityksen korostumista liturgiassa; passiota käsittelevät saarnat, rippi-isien ääneen lu-
kemat tekstit ja taideteokset kirkoissa, kappeleissa ja teiden varsilla vaikuttivat yksityisten
henkilöiden hartauden harjoituksiin.124 Toisaalta kirkkohistorioitsija Eamon Duffy yhdistää
ilmiöön myös hartauselämän demokratisoitumisen: 1400-lukuun mennessä Imitatio Christi
oli levinnyt uskonnollisen eliitin parista alempisäätyisen kansan keskuuteen, Angelan Fo-
lignolaisen, Dorothea Montaulaisen ja Margery Kempen kaltaisten ihmisten hartauselä-
mään.125 Tutkimilleni mystikoille Kristuksen passio olikin kaikkein keskeisin eläytymisen
kohde heidän pyhiinvaelluksillaan.126
Herran inhimillisen puolen eli kärsimysten pohdiskelu alkoi kuitenkin syrjäyttää
Kristuksen jumalallisuuteen liittyvää hartautta jo 1000–1100-lukujen tienoilla. Tällöin
Kristus vihdoin myös nousi ohi muiden esikuvien keskeisimmäksi kristillisen elämäntavan
122 Ross 1993, 48–51; Kieckhefer 1987, 89.
123 Kieckhefer 1987, 115–116.
124 Duffy 1992, 234; Kieckhefer 1987, 112.
125 Duffy 1992, 265. Vrt. Kieckhefer 1987, 118.
126 Mainittakoon, että Angela Folignolaista koskeva tutkimus on todennut Kristuksen passion dominoineen
mystikon ajattelussa. Kärsimyksiin eläytyminen oli Angelalle keskeinen keino päästä Jumalaa lähelle. Ks.
McGinn 1998, 145.
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ihanteeksi.127 Vapahtajan ruumiillisten kärsimysten imitoinnissa nostettiin esiin kolme tär-
keää kohtaa galatalaiskirjeistä:
”Lain vaikutuksesta minä kuolin, mutta kuolin vapaaksi laista elääkseni Ju-
malalle. Minut on Kristuksen kanssa ristiinnaulittu.” (2:19) ”Ne, jotka ovat Jee-
suksen Kristuksen omia, ovat ristiinnaulinneet vanhan luontonsa himoineen ja
haluineen.” (5:24) ”Älköön kukaan enää tämän jälkeen tuottako minulle
vaivaa. Onhan minulla Jeesuksen arvet ruumiissani.” (6:17)128
Kristuksen imitaation fyysistymistä kuvaa se, että esimerkiksi Vapahtajan arpia tarkoittava
termi stigma muutti merkitystään allegorisesta konkreettiseen 1100-luvulla. Erityisesti ris-
tillä kärsimistä imitoineella Petrus Damianuksella (n. 1007–1072) oli merkittävä rooli tässä
kehityskulussa,129 myöhemmin myös Franciscus Assisilaisella (n. 1181–1226). Damianus
oli ensimmäinen, joka suositteli flagellaatiota eli itseruoskintaa kaikille kansankerroksille.
Myöhemmin Assisilaisen luotsaamat fransiskaanit popularisoivat harjoitetta. 130 Yleisesti
ottaen Franciscus yhdistettiin vahvasti Imitatio Christiin; köyhyydessä ja kärsimyksessä
elävä saarnamies sai viisi haavaumaa kehoonsa.131 Vapahtajan ruumiillisten tuskien kuten
haavaumien ja veren fyysinen imitointi kuuluivatkin oleellisena osana usean myöhemmän
keskiajan ihmisen hartauden harjoittamiseen.132
Masokististen harjoitusten kautta tapahtuvan imitoinnin on tulkittu kiehtoneen ihmi-
siä siksi, että ne erottivat heidät muista ja tekivät heistä välittäjän maallisen ja tuonpuolei-
sen välillä. Itsetuhoiset harjoitukset herättivät toivon mukaan sääliä ja myötätuntoa muissa
ihmisissä ja saivat heidät ajattelemaan Jeesuksen kärsimyksiä ja jumalallista rakkautta. On
myös esitetty, että ehkäpä kärsimysten täyteisellä aikakaudella sankareiksi nousivat ni-
menomaan ne, jotka käsittämättömällä tavalla halusivat entisestään lisätä omaa kärsimys-
tään.133 Toisaalta hurjat harjoitukset muistiin merkinneiden kirjureiden tarkoituksena oli
myös osoittaa Jumalan voima ja tarjota maallikoille esikuvia hurskaan kristillisen elämän-
tyylin noudattamisessa.134
Naisten harrastama Herran kärsimysten ruumiillinen imitointi herätti kuitenkin kes-
127 Constable 1998, 169, 175, 179–180.
128 Ks. myös Constable 1998, 194–195. Kaikki suomenkieliset otteet Raamatusta perustuvat teoksen uudistet-
tuun käännökseen vuodelta 1992 paitsi silloin, jos ote eroaa merkittävästi Vulgatasta eli keskiaikaisesta la-
tinankielisestä versiosta. Tällöin viittaan suoraan käyttämääni Vulgatan editioon. Käännökset ovat tällöin
myös omiani.
129 Constable 1998, 199, 201–202.
130 Terpstra 1990, 195–196.
131 Mooney 1999, 56–58.
132 Matter 1992, 138.
133 Kieckhefer 1987, 120–121.
134 Lehmijoki-Gardner 2007, 285–286.
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kustelua – niin aikalaisten kuin myöhemmin tutkijoidenkin keskuudessa. Jo parin vuosi-
kymmenen ajan tutkimuksessa on keskusteltu naishengellisyyden ominaispiirteistä, jotka
on viime vuosiin asti nähty melko ruumiillisuutta korostavina. On ajateltu, että ankarat
fyysiset harjoitukset vaikkapa haavaumien ilmestymisen muodossa olisivat etupäässä nai-
sille tyypillisiä. Yhdistettiinhän nainen keskiajalla yleisesti ottaen ruumiiseen ja siten Va-
pahtajan inhimilliseen, tuskia kärsineeseen muotoon.135 Usein on myös otaksuttu, että ni-
menomaan myöhempi keskiaika oli naisten julkisten ja joskus myös kollektiivisten askeet-
tisten harjoitusten kulta-aikaa kirkonmiesten paheksunnasta huolimatta. Uuden ajan alun
on vasta katsottu sammuttaneen naisten palon ruumiin harjoituksiin, jotka tällöin muuttui-
vat puhtaasti maskuliiniseksi rituaaliksi.136
Meri Heinosen tuore väitöstutkimus sekä historioitsija Barbara Newmanin tutkimuk-
set ovat kuitenkin kyseenalaistaneet aiemmat käsitykset. Heinosen tutkimat saksalaisella
kielialueella vaikuttaneet naismystikot Mechtild Magdeburgilainen (n. 1208–1282) ja Mar-
garet Ebner (n. 1291–1351) pitäytyivät nimittäin Kristuksen henkisessä imitoinnissa eivät-
kä pyrkineet tuottamaan itselleen kipua miesmystikoiden tapaan. Lisäksi samalla alueella
toiminut Heinrich Suso katsoi Heinosen mukaan erityisen karsaasti naisten harjoittamaa
Kristuksen kärsimysten ruumiillista imitointia. Ruumiin kuolettamiseen tähdänneet harjoi-
tukset sopivat hänen mielestään vain miehille.137
Uusin tutkimus ei kuitenkaan ole täysin ristiriidatonta. Sari Katajala-Peltomaan
1300-luvulla eläneiden tavallisten maallikkojen (ei siis hengellisten ihmisten) hengellisyyt-
tä luotaavassa tutkimuksessa nimenomaan naiset harrastivat askeettisia, ruumista kurittavia
pyhiinvaelluksia.138 Meri Heinosen näkemykset eivät siis ehkä sittenkään edusta viimeistä
totuutta, vaan ne tuovat keskusteluun kaivattua särmää ja korostavat maantieteellisten ero-
jen merkitystä.
Tämä tutkimus palaa jossain määrin vanhemman tutkimuksen olettamuksiin, sillä
Dorothea Montaulaisen pyhiinvaellusperformansseissa nimenomaan ruumiillisuus korostuu
vahvasti. Fyysisyyttä löytyy myös Angela Folignolaisen ja Margery Kempen performans-
seista, vaikka etusijalla on kuitenkin henkinen eläytyminen. Dorothean kohdalla Kristuksen
seuraamiseen liittyvästä 26 tapauksesta peräti 19 on nähdäkseni luettavissa ruumiilliseksi
eläytymiseksi ja seitsemän passion henkiseksi meditaatioksi. Angelan yhdeksästä perfor-
135 Ks. etenkin Bynum 1988. Myös Heinonen 2007, 133. Väitöskirja.
136 Strocchia 1998, 48–49; Matter 1993, 72; Terpstra 1990, 195–196; Bynum 1988, 237–244. Ks. myös Hol-
lywood 1999, 82; Heinonen 2007, 195. Väitöskirja.
137 Heinonen 2007, 127, 132–134; Newman 2003, 206–211.
138 Katajala-Peltomaa 2006, 179–187. Väitöskirja.
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manssista neljä oli fyysistä ja viisi henkistä imitaatiota. Margeryn kohdalla vastaavat luvut
ovat 60 (kokonaismäärä), 19 (ruumiillisen imitaation tapausta) ja 41 (henkisen imitaation
tapausta).139
Fyysisten harjoitteiden esiintyminen kyseisten mystikkojen ja etenkin Dorothean
tekstissä näyttäisi osittain tukevan vanhemman tutkimuksen käsityksiä myöhemmästä kes-
kiajasta naisten suorittaman hyvin fyysisen imitatio Christin kultakautena. Se, että teatraa-
linen ja Dorothean tapaan dominikaanivaikutteille altistunut englantilaismystikko kuitenkin
pitäytyi pääasiassa henkisessä eläytymisessä, kertoo monipuolisemmasta hartauden harjoit-
tamisesta kuin vanhemmassa tutkimuksessa on annettu ymmärtää. Tapausten kokonais-
määrissä havaittava ero selittynee sillä, että Dorothea vaelsi pyhille paikoille lähes kaksi
kertaa useammin kuin Angela. Margeryn vuosikausia kestäneet toivioretket olivat taas ai-
van omaa luokkaansa. Dorothealla ja Margerylla oli siis enemmän mahdollisuuksia harjoit-
taa Kristuksen imitaatiota pyhiinvaelluksilla.
 Kristuksen seuraaminen oli mystikoille erittäin tärkeää, mikä näkyy performanssien
suuressa määrässä. Laajan aineiston vuoksi olen päätynyt käsittelemään imitatio Christiä
kahdessa erillisessä luvussa. Ensimmäisessä vaiheessa luvussa kolme pohdin ruumiillista ja
henkistä eläytymistä Herran kärsimyksiin. Toisessa vaiheessa luvussa neljä analysoin sel-
laista eläytymistä, jossa on läsnä kumpikin aiemmin mainittu ulottuvuus: vastoinkäymisten
kärsivällistä kestämistä Kristuksen tapaan.
2. Janoinen mystikko ja kurjuuden onni: ruumiillinen eläytyminen
Ruumiiseen kohdistuvat ankarat harjoitteet tai fyysisesti kehossa tuntuva Kristuksen kär-
simykseen eläytyminen olivat osa Angela Folignolaisen, Dorothea Montaulaisen ja Marge-
ry Kempen pyhiinvaellusperformansseja, toiseksi mainitulla erityisen vahvasti.140 Huomion
arvoista on, että pyhiinvaelluskertomuksista käy selvästi ilmi, että tuskat koettiin todelli-
sessa fyysisessä kehossa, eikä vertauskuvallisesti sielun kehossa, kuten Meri Heinosen
tutkimilla mystikkonaisilla.141
Olen jaotellut Kristuksen seuraamisesta aiheutuneet ruumiilliset oireet kuuteen luok-
kaan: köyhyyden tavoitteluun, fyysiseen kipuun ja ruumiin tarpeisiin, teatraaliseen ristiin-
naulitsemisperformanssiin, sairastamiseen ja Jeesus-lapseen kohdistuneeseen hartauteen.
139 Ks. myös liite 1.
140 Dorothean tekstissä, josta on siis löydettävissä yhteensä 26 Kristuksen seuraamiseen liittyvää tapausta,
kaksitoista on luettavissa ruumiilliseksi eläytymiseksi. Angelan performansseista ruumiillisiksi voi lukea
noin 44 %, Margeryn noin 17 %. Ks. liite 1.
141 Heinonen 2007, 144–154, 198. Väitöskirja.
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Ehtoollisen aikaan tunnetulla tuskalla on lisäksi oma luokkansa. Kategoriat kumpuavat
naisten teksteistä. Olen yhdistänyt luokat Kristuksen imitaatioon Raamatun Jeesukseen
liittyvien episodien sekä keskiajan hengellisyyden asiantuntijoiden näkemysten pohjalta.
Lisäksi olen tarkkaillut tilaa ja välineitä, jotka ovat innoittaneet mystikoita imitaatioon.
Yleisesti ottaen sekä Margery että Dorothea tunsivat kärsimyksen omassa kehossaan
useimmiten sellaisessa pyhässä julkisessa tilassa, jonka olen määritellyt ”puolisakraaliksi”:
pyhiinvaelluspaikassa, esimerkiksi Kristuksen ristintien paikoilla Jerusalemissa, muttei
kuitenkaan kirkossa; tai pyhiinvaelluskaupungissa yleisesti. Tosin Dorothea imitoi Kristus-
ta ruumiillisesti melkein yhtä usein pyhiinvaelluskirkossa (sakraalitilassa). Angelan koh-
dalla vaaka kallistuu aavistuksen verran pyhiinvaelluskirkon puoleen.
a. Köyhyyden tavoittelu
Köyhyyden tavoittelu, joka oli erittäin suosittua etenkin 1100–1200-luvuilla, 1300-luvulla
tosin vähemmissä määrin,142 toteutui tutkimieni naisten kohdalla useimmiten puolisakraa-
lissa ja siirtymätilassa. Naisten tavoittelema materiaaliton tila näkyi ruumiissa esimerkiksi
paastojen ja yksinkertaisten vaatteiden kantamisen kautta. Angela vaelsi Roomaan joko
1290 tai 1291 pyytääkseen pyhää Pietaria välittämään täydellisen köyhyyden toivomuksen-
sa Kristukselle. Kirjurin mukaan toive toteutui ikuisen kaupungin liepeillä. Vuoden 1291
tienoilla hän vaelsi kohti Assisia ja esitti toiveensa myös pyhälle Franciscukselle. Angela
sai vastauksen tällä kertaa tien päällä, vieläpä Kristukselta itseltään.143 Dorothea taas pääsi
iloitsemaan köyhyyden autuudesta matkalla Einsiedelniin lokakuussa 1385, jolloin maan-
tierosvot ryöstivät mystikon ja hänen miehensä putipuhtaiksi. Kaiken lisäksi mies vielä
haavoittui. Neljä ja puoli vuotta myöhemmin Roomassa Dorothea pääsi taas nauttimaan
varattomuudesta. Vasta hiljattain sairaudestaan toipunut mystikko vaelsi vaivalloisesti il-
man apua ja rahaa Pietarinkirkkoon, mutta tunsi silti itsensä rauhalliseksi.144 Rooma liittyi
oleellisesti myös Margeryn köyhyyden tavoitteluun. Loppuvuodesta 1414 tai keväällä 1415
Kristus käski häntä hankkiutumaan eroon omaisuudestaan. Mystikko päätti surutta antaa
pois myös eräältä matkakumppaniltaan lainaamansa rahat.145
On huomattava, että askeettisuuden korostumisen suhteen köyhyyden tavoittelu voisi
olla myös osa askeettista katumuskulttuuria ja siten lähempänä mystiikan ensimmäistä vai-
142 Kieckhefer 1987, 145.
143 Angela Folignolainen 2, Mem. cap. 3 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 139.
144 Dorothea Montaulainen, 123–124, 145.
145 Margery Kempe, 199.
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hetta kuin Kristuksen imitaatiota.146 Tapahtumat Roomassa vähän sen jälkeen, kun Marge-
ry oli antanut pois rahansa, asettaa köyhyyden tavoittelun kuitenkin toisenlaiseen valoon.
Pohtiessaan toimeentuloaan pyhän Marcelluksen kirkossa Margery sai näyn Kristuksesta:
”Tytär, sinä et ole vielä yhtä köyhä kuin minä silloin, kun riipuin ristillä rakkautesi tähden.
Toisin kuin minulla, sinulla on vaatetta päälläsi.”147 Täydellinen köyhyys oli siis mitä suu-
rimmissa määrin Kristuksen esimerkin seuraamista.
b. Fyysinen kipu ja ruumiin tarpeet
Mystikoiden ruumiissaan tuntemaan fyysiseen kipuun tai ruumiin tarpeisiin liittyy sen si-
jaan vähemmän monitulkintaisuutta. Mielenkiintoista on, että tässä imitaatiotyypissä mys-
tikot kokivat tuskat hyvin erilaisissa tiloissa. Angelan kohdalla yksi tietty tila ei nouse yli
muiden, vaan hän muistelee kärsimystä ruumiinsa kautta yhtälailla kirkossa ja pyhiinvael-
lustiellä. Yhteneväisyyttä löytyy korkeintaan Dorothean ja Margeryn välillä, jotka kumpi-
kin inspiroituvat eläytymään passioon usein puolisakraalitilassa eli pyhiinvaelluskohteessa
yleisesti. Tosin useimmiten Dorothea kuitenkin eläytyi kirkossa, ja Margeryn tapauksiin
liittyi puolisakraalitilan lisäksi yhden kerran myös kanssakäyminen ihmisten kanssa.
Eräänä syyspäivänä 1417 leicesterilaisessa luostarissa Margery kuvitteli näkevänsä
Kristuksen ja apostolit ilmielävinä edessään. Kyseiseen kaupunkiin mystikko oli päätynyt
kotimatkallaan Santiagosta kerettiläissyytösten vuoksi; hän toivoi luostarin apotista itsel-
leen tukijaa. Odotettu kohtaaminen apotin ja hänen munkkiensa kanssa laukaisi kuitenkin
Margeryssa voimakkaan näyn hyväntekijästä Kristuksena. Mystikko pysyi hädin tuskin
pystyssä itkultaan ja vaikerrukseltaan, ja apotin piti rientää hänen avukseen.148
Margery oli ollut yhtälailla toisten ihmisten avun varassa neljä vuotta aiemmin Py-
hällä maalla. Jerusalemin, Kristuksen kaupungin, vihdoin ilmestyttyä mystikon näköpiiriin
hän oli pudota aasinsa selästä liikutuksesta. Margeryn onneksi kaksi hollantilaista kanssa-
vaeltajaa saivat hänet kiinni. Toinen heistä, pappi, ryhtyi vielä tunkemaan yrttejä mystikon
suuhun luullen naisen kärsivän sairauskohtauksesta.149
Vaikka Angelan tilankäytössä ei juuri ole yhteneväisyyksiä kahden muun mystikon
tapausten kanssa, kuten aiemmin mainitsin, Angelaa ja Margerya yhdistää kuitenkin eräs
seikka. Fyysisen kivun yhteydessä he kumpikin päästivät ilmoille kovan huudon, jonka
146 Ks. Lehmijoki-Gardner 2004, 297; Kieckhefer 1987, 140.
147 ”Dowtyr, thu art not yet so powr as I was whan I heng nakyd on the cros for thy lofe, for thu hast clothys
on thy body and I had non.” Margery Kempe, 200.
148 Margery Kempe, 238.
149 Margery Kempe, 160–161.
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voisi varovaisesti tulkita Kristuksen kuolinhuudon imitaatioksi. Folignolaisella mystikolla
karjaisu pääsi Assisin kirkon portailla 1291. Hetkeä aikaisemmin hän oli sisällä kirkossa
täyttynyt Pyhästä Hengestä, joka olikin nyt poistunut hänestä. ”Tuntematon rakkaus, miksi
jätit minut? [… ] Tuntematon rakkaus, miksi, miksi, miksi?” Angela huusi tuskin ymmär-
rettäviä sanoja ja halusi kuolla. Sitten hän tunsi niveltensä menevän sijoiltaan. Kotimatkal-
la hän sai vielä tuntea ristin kärsimykset kehossaan.150
Pyhälle maalle vaeltanut Margery Kempe taas näki edessään Golgatan, Kristuksen
oletetun ristiinnaulitsemispaikan, ja putosi maahan.
”[… ] [hän] huusi kovalla äänellä aivan kuin hänen sydämensä olisi pirstou-
tunut palasiksi, sillä hän näki sielunsa silmin hyvin todellisesti, kuinka Her-
ramme ristiinnaulittiin.”151
Huudon on arveltu imitoineen Kristuksen vastaavaa huutoa kuoleman hetkellä.152 Vertaus-
kohdat löytyvät esimerkiksi Markuksen evankeliumista.
”Yhdeksännellä tunnilla Jeesus huusi kovalla äänellä: ’Elohi, Elohi, lema sa-
baktani?’ Se on käännettynä: Jumalani, Jumalani, miksi hylkäsit minut?”
(Mark. 15:34) ”Mutta Jeesus huusi kovalla äänellä ja antoi henkensä.” (Mark.
15:37)153
Margeryn huutoon liittyi myös dominikaanihengellisyydelle tyypillinen teatraalinen, Jee-
suksen ristiinnaulitsemiseen liittyvä ele:154 ”[… ] hän ei voinut seistä eikä polvistua, vaan
hänen kehonsa vääntelehti ja kääntelehti ja hän levitti käsivartensa leveälle [… ]”155 Eng-
lantilaiselta mystikolta löytyy myös eräs toinen, tällä kertaa suoranainen intertekstuaalinen
viittaus Kristuksen viimeisiin vaiheisiin. Performanssi liittyi jälleen hänen kerettiläissy-
ytösten hidastamaan kotimatkaansa Santiagosta syksyllä 1417. Odotellessaan keret-
tiläisoikeudenkäyntiä ja mahdollista roviolle joutumistaan eräässä talossa Beverlyssä
Margery sai emännän sympatiat puolelleen. Murheellinen nainen kysyi itkua tuhertaen:
”Voi naisparka, miksi sinut poltetaan?” Silloin Margery ”pyysi talon eukkokultaa an-
150 ”Amor non cognitus, et quare scilicet me dimittis? [… ] Amor non cognitus, etquare et quare et quare?”
Angela Folignolainen 2, Mem. cap. 3, (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 142. Kyseisen huuto-
kohtauksen seurauksena Angelan hengellinen tie lopulta päätyi kirjoihin ja kansiin: eräs paikalla ollut fran-
siskaaniveli kiinnostui huutavan naisen tarinasta ja päätti ryhtyä hänen kirjurikseen. Angela Folignolainen 2,
Mem. cap. 2 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 136–138.
151 ”[… ] [sche] cryed wyth a lowde voys as thow hir hert schulde a brostyn asundyr, for in the cite of hir
sowle sche saw veryly and freschly how owyr Lord was crucifyed.” Margery Kempe, 162–163.
152 Meech & Allen 1940, 290.
153 Ks. myös Matt. 27:50.
154 Lehmijoki-Gardner 2005, 17–18.
155 ”[… ] sche myght not stondyn ne knelyn, but walwyd and wrestyd wyth her body, spredyng hir armys
abrode [… ]”  Margery Kempe, 162–163.
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tamaan hänelle juotavaa, sillä hän oli todella janoinen.”156 Vertauskohta löytyy Johannek-
sen evankeliumista. ”Jeesus tiesi, että kaikki oli nyt saatettu päätökseen. Jotta kirjoitus
kävisi kaikessa toteen, hän sanoi: ’Minun on jano.’” (Joh. 19:28)
Dorothea Montaulainen kärsi myös tyydyttämättömistä ruumiin tarpeista pyhiinvael-
luskohde Finsterwaldissa 1385. Hän koki Jumalan hyvyyden niin voimakkaasti, ettei juuri-
kaan pystynyt syömään tai nukkumaan meditoinniltaan.157 Joskus mystikko myös menetti
ruumiinsa hallinnan. Näin kävi kahdesti Koszalissa syksyllä 1387 ja kerran Marienwerde-
rissä toukokuussa 1391. Koszalissa Neitsyt Marialle pyhitetyssä kirkossa ”[… ] [hän] istui
liikkumatta alttarin edessä huomaamatta ajan kulumista aina messun loppuun asti.” Pois-
lähdön aikaan Dorothea herätti ihmetystä kanssavaeltajasisarissaan, sillä
”noustessaan ylös hän ei kyennytkään kävelemään suoraan. Hän oli niin hen-
gellisesti huumautunut, ettei myöskään enää osannut ennen niin hyvin tunte-
maansa tietä ulos.”158
Myöhemmin samaisessa kirkossa messussa käydessään hurmioitunut Dorothea ei yhtäkkiä
tiennytkään, minne mennä ja kuinka käyttäytyä. Löydettyään taas tien pois hän seurasi vain
vaivoin muita naisia.159 Marienwerderissä huumautunut mystikko unohti samalla tavalla
lyhyen tien majapaikasta kirkolle ja takaisin. ”[Dorotheaa] hävetti kysyä tietä, sillä hän ei
halunnut ihmisten pitävän häntä hulluna tai humalaisena.”160
c. Jeesus-lapseen kohdistettu hartaus
Voi vain arvailla, kuinka mielenterveydeltään epävakaana tai juopuneena pidettiin Marge-
rya, joka vieraili Roomassa ilmeisesti syksyllä 1414. Hän nimittäin liikuttui kyyneliin ja
vaikerrukseen asti nähdessään paikallisia äitejä lapsineen. Etenkin poikalapset aiheuttivat
hänessä niin voimakkaita tuntemuksia, että hän saattoi jopa ryhtyä fyysisiin tekoihin: ”[… ]
[U]sein hän saattoi kaapata lapset äitiensä sylistä ja suudella heitä Kristuksen sijaan.”161
Mystikon hartaudessa oli erityislaatuinen ja omituinenkin lataus; siinä yhdistyivät äidilli-
nen ja eroottinen rakkaus Jeesus-lasta kohtaan.
156 ”Alas, woman, why schalt thu be brent?”; ”[… ] preid the good wyfe of the hows to yevyn hir drynke, for
sche was evyl for thryste.” Margery Kempe, 260.
157 Dorothea Montaulainen, 125.
158 ”[… ] sedit inmobiliter ante altare sine temporis consideracione usque ad finem summe misse.”; “Que
surgens nec directe incedere valuit et viam, quam ante optime noverat, pre ebrietate spiritus tunc nequiverat
invenire.” Dorothea Montaulainen, 131.
159 Dorothea Montaulainen, 132.
160 ”Verecundabatur interrogare pro via, ne velut insana aut ebria putaretur.” Dorothea Montaulainen, 149.
161 ”[… ] [O]ftyntymes  sche  wolde  a  takyn the  childeryn owt  of  the  moderys  armys  and kyssed  hem in  the
stede of Criste.” Margery Kempe, 190–191.
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Jeesus-lapseen kohdistunut hartaus, jonka juuret ulottuvat aina varhaiskeskiajalle
saakka ja etenkin Irlantiin,162 liittyi mielenkiintoisella tavalla myös Dorothean pyhiinvael-
luksiin. Dorotheankin performanssi sijoittui puolisakraalitilaan eli pyhiinvaelluskaupunki
Roomaan, mutta inspiraationa toimi Kristuksesta muistuttavien lasten sijaan Vapahtajan
syntymäkertomukseen liittyvä talli. Dorothean voi myös sanoa vieneen eläytymisen astetta
pidemmälle Margeryyn verrattuna. Hän nimittäin makasi helmikuussa 1390 kaksitoista
päivää tallissa ja kävi läpi muodonmuutoksen, joka varovaisesti tulkittuna muistutti kovasti
vauvan motorista kehitystä. Aluksi hän
”opetteli ryömimään ja veti itsensä ylös käsillään. [Sitten] hän pyrki oppimaan
kävelemisen taidon kivien ja kepin avulla.”
Lopulta hän sauvaan tukeutuen ja ihmisten avustuksella pääsi kulkemaan Pietarinkirk-
koon.163
Toisin kuin Ellen Ross on analysoinut, kyseiset mystikot eivät kohdistaneet hartaut-
taan Jeesus-lapseen hengellisen tiensä alkuvaiheessa,164 vaan vasta mystiikan toisessa vai-
heessa ja pikemminkin senkin loppupuolella. Lapsuus muodosti silti merkittävän jumalsuh-
teeseen liittyvän analogian siinä, että se vahvisti entisestään mystikoiden kokemusta Her-
ran vaiheista. Huomioon tulee myös ottaa aikakauden muotivirtaukset: Lapsen hoivaami-
nen ja muu Kristus-lapseen liittyvä hartaus oli myöhemmällä keskiajalla suosittua usein
juuri naismystikoiden keskuudessa.165 Siitäkin huolimatta, että samaiset naiset saattoivat
hagiografioidensa mukaan halveksia omia lapsiaan.166 Richard Kieckhefer painottaa Kris-
tuksen kärsimyksiä kohtaan tunnetun myötätunnon merkitystä. Hänen mukaansa vain muu-
tama 1300-luvun naispyhimys meditoi Jeesuksen lapsuutta.167 Tämä selittää osaltaan, miksi
kuvatunlaista hartautta ei esiinny Angelan pyhiinvaellusperformansseissa.
d. Sairastaminen
Kristuksen kipuihin päästiin konkreettisesti käsiksi myös sairastamisen kautta, joka oli
erityisesti hengellisille naisille tyypillistä.168 Mahdollisesti kuitenkin vasta 1300-luvun jäl-
kipuoliskolta alkaen, sillä Margerysta ja Dorotheasta poiketen Angela ei sairastanut py-
162 Berlière 1927, 239. Ks. myös Constable 1998, 205.
163 ”didicit repere, ac manibus se sursum trahens circa lapides et ligna se retinens usum ambulandi studuit
acquirere.” Dorothea Montaulainen, 145.
164 Ross 1993, 47.
165 Frugoni 1985. Ks. myös Constable 1998, 232–233.
166 Kyseiseen ristiriitaan liittyen ks. Newman 1995, 91–93 ja tutkielman johdanto, jossa luodataan mystikoi-
den suhdetta perheeseen.
167 Kieckhefer 1987, 97.
168 Weinstein & Bell 1982, 234–235; Heinonen 2007, 140, 195–196. Väitöskirja.
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hiinvaelluksillaan.
Siinä missä Dorothea sairasti Roomassa, Margery kärsi tautia puolisakraaliksi luokit-
telemani tilan lisäksi myös tienpäällä siirtymätilassa. Sairastamisella oli merkittävä rooli,
sillä Dorothean useamman viikon kestänyttä tautia kuvataan kokonaisen kappaleen verran.
Margerylla sairastelua taas esiintyi kahdesti. Lisäksi kummankin naisen tapauksessa sairas-
telu liittyi hengellisen kasvun kannalta merkittäviin pyhiinvaelluksiin: Dorothean kohdalla
Roomaan vuodenvaihteeseen 1389–1390 ja Margerylla Pyhän maan -vaellukseen 1414–
1415 ja viimeiseen toivioretkeen keväällä 1433.
Sekä Dorothea että Margery kokivat selittämätöntä heikkoutta ja huonoa oloa, josta
toipuminen ei ollut itsestäänselvyys. Dorothea kävi läpi pitkän vähittäisen tervehtymisen
prosessin, jonka aikana hän vietti toipilasaikaa myös roomalaisessa sairastuvassa.169 Kris-
tus taas paransi matkaseurueensa hyljeksimän ja kuolemanvakavasti sairastuneen Marge-
ryn yhtäkkisesti Venetsiassa. Mystikko sairastui vakavasti pyhiinvaelluksella seuraavan
kerran lähes kaksikymmentä vuotta myöhemmin matkatessaan jalan Stralsundista Wils-
nackiin. Matkan vaaroja peläten Margeryn matkakumppani taivalsi niin kovaa, että ikään-
tyneen naisen oli vaikea pysyä perässä. Ponnistelujen seurauksena mystikko sairastui ja
poti tautiaan eräässä majatalossa ukkosen jylistessä pelottavasti ulkona. Margery Kempen
tekstissä kuvataan, kuinka mystikko kärsi tautiinsa liittyviä tuskia myös vähän myöhem-
min, kun hänet kuljetettiin vaunussa pyhiinvaelluskohteeseen eli Wilsnackiin.170
e. Ehtoollinen
Ehtoollisen vietto kirvoitti mystikoissa voimakkaita näkyjä Kristuksen passiosta, joka tun-
tui heidän omassa kehossaan asti. Näin tapahtui esimerkiksi Angelalle, jonka hengellisyy-
dessä ehtoollisen on todettu näytelleen keskeistä roolia, fransiskaanimystiikalle tyypillis-
esti.171Eräänä sunnuntaina heinäkuun lopussa 1300 Assisin pyhän Franciskuksen kirkon
ylemmässä basilikassa pidettiin messu. Ehtoollisleivän kohottamisen aikoihin ja Pyhä-
hymnin soidessa Angela vaipui ekstaasiin. Hänen eteensä ilmestyi kuva Kristuksesta, joka
näytti siltä kuin hänet olisi vastikään nostettu alas ristiltä.
” [… ] Hänen haavoista virtaava verensä vaikutti niin tuoreelta ja punaiselta,
aivan kuin ne olisivat syntyneet hiljattain.”172
169 Dorothea Montaulainen, 144–146.
170 Margery Kempe, 158, 401–403.
171 McGinn 1998, 145. Ks. myös Lachance 1993, 87–90.
172 ”[… ] cuius sanguis apparebat sic recens et rubicundus per vulnera effluens ac si tunc immediate de recen-
tibus vulneribus fuisset effusus.” Angela Folignolainen 2, Instr. cap. 4 (elektroninen aineisto); Angela Folig-
37
 Sitten Angela näki, kuinka ristiinnaulitsijoiden käsissä Jeesuksen nivelet ja jänteet revittiin
sijoiltaan. Luita ja ytimiään myöten lamaantunut mystikko tunsi nyt sielussaan ja niveliään
myöten kehossaan ristin kärsimyksen. Sijoiltaan menneiden jäsenten näkeminen
”sai hänet ymmärtämään [entistä] selvemmin Kristuksen kärsimyksen salat ja
hänen tappajiensa kauhean julmuuden.”173
Angelan lisäksi myös Dorothea Montaulainen sai ruumiillista tuntumaa Herran kärsimyk-
siin pyhän, sakraaliksi kutsumani tilan ytimessä eli pyhiinvaelluskirkossa ehtoollisen ai-
kaan. Ehtoolliseen kohdistunut hartaus oli keskeistä myös Margery Kempen hengellisyy-
dessä, mutta se innoitti häntä muistelemaan passiota lähinnä henkisellä tasolla ilman, että
hän olisi tuntenut sen suurempaa tuskaa omassa kehossaan.
Mystikoiden viehtymys eukaristiaan johtui transsubstaatio-opista, jonka mukaan eh-
toollisleivässä eli hostiassa oli tosiasiallisesti läsnä Kristuksen ruumis ja ehtoollisviinissä
hänen verensä, joidenkin keskiaikaisten teologien skeptisistä kommenteista huolimatta.
Hostian eli ehtoollisleivän kultti vakiintui 1200-luvun loppupuolella, kun Juliana de Mont-
cornillonin ansiosta Liègessä ryhdyttiin viettämään hostian kunniaksi Kristuksen pyhän
ruumiin ja veren juhlaa (Corpus Christiä). Myöhemmin juhla levisi myös muualle läntiseen
kristikuntaan.174 Vaikka ehtoollinen useimmiten toimi mystikoille – naisten lisäksi myös
miehille, toisin kuin vanhemmassa tutkimuksessa väitetään – välineenä saavuttaa mystii-
kan kolmanteen vaiheeseen kuuluva unio Jumalan kanssa,175 tutkimieni mystikoiden koh-
dalla se edesauttoi myös ristinkärsimyksiin eläytymistä. Joissain tapauksissa tämä Kristuk-
sen ruumiin ympärille keskittyvä eläytyminen sai jopa orgastisia muotoja.
Siinä missä Angela tunsi ristiinnaulitsemisen tuskan omassa kehossaan, Dorothea
menetti kehonsa hallinnan, mahdollisesti juuri Kristuksen Passion muistelusta johtuen.
Kartuzyn kartusiaaniluostarissa keväällä 1385 gdanskilaismystikolle riitti jo pelkän Kris-
tuksen ruumiin eli hostian säilytyspaikan (tabernaakkelin) näkeminen:
”Hän täyttyi niin huumaavasta hengellisestä suloisuudesta, että täysin hengelli-
sesti ”sulaneena” hän pääsi vain vaivoin palaamaan kappelista [… ] lähellä si-
jaitsevaan majapaikkaansa.”176
nolainen 1, 245.
173 ”[… ] quia in illis magis intimabatur animae videntis passionis secretum et dira crudelitas inferentium
mortem.” Angela Folignolainen 2, Instr. cap. 4 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 245.
174 Rubin 1991, etenkin 12–35; Bynum 1988, 50–56.
175 Heinonen 2007, 155–164 (väitöskirja). Vrt. Bynum 1988.
176 ”[… ] [T]anta deliciarum exuberancia spiritualium replebatur, quod tota liquefacta cum difficultate de
capella [… ] ad vicinam declinavit habitacionem.” Dorothea Montaulainen, 119.
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Neljä ja puoli vuotta myöhemmin syksyllä Roomassa ehtoollinen vaikutti häneen fyysises-
ti: seuraavana yönä Dorothea nukkui jälleen yönsä. Ehkäpä rakastetun Kristuksen ruumis
ja sen nauttiminen oli tehnyt hänet ikään kuin raukeaksi. Yö oli nimittäin poikkeuksellinen,
sillä kesällä alkanut unettomuuden kausi jatkui aina hänen kuolemaansa saakka, poikkeuk-
sena vain yksi yö kesäkuussa 1390, jolloin hän nukkui luonnollista unta ilmeisesti koto-
naan Gdanskissa.177
Dorothean tekstistä ei selväsanaisesti käy ilmi, että hänen unirytmiään koskevat muu-
tokset johtuivat myötätunnosta, jota mystikko ehtoollisen välityksellä koki Kristuksen kär-
simyksiä kohtaan. Silti tulkitsisin Dorothean reaktion Imitatio Christiksi pikemminkin kuin
Richard Kieckheferin mainitsemaksi laiskuuden synnin välttelemiseksi. Hänen mukaansa
useat 1300-luvun pyhimykset Katariina Sienalainen (1347–1380) mukaan lukien kontrol-
loivat unen saantiaan.178 Näkisin kuitenkin niin, että ehtoollinen ei välttämättä ensisijaisesti
johdatellut uskovaa pohtimaan laiskuuden syntiä, vaan ainakin Dorothean tapauksessa pi-
kemminkin ristinkärsimystä.
3. Komea mies ja liikutuksen kyyneleet: henkinen eläytyminen
Vaikka fyysisesti kehossa tuntuva Kristuksen kärsimykseen eläytyminen dominoi Dorot-
hea Montaulaisen pyyhiinvaellusperformansseissa ja oli läsnä myös Angela Folignolaisen
ja Margery Kempen performansseissa, Kristuksen henkisellä seuraamisella oli tärkeä rooli
etenkin kahden viimeksi mainitun naisen pyhiinvaelluksilla.179 Meri Heinonen on todennut
dominikaaniteologi Heinrich Susonkin painottaneen kärsimykseen eläytymisen henkistä
puolta myös miesten harjoitteissa, vaikka näki ruumiillisen seuraamisen miehille soveli-
aaksi.180
Angela, Margery ja Dorothea saivat herätteen henkisellä tasolla tapahtuvaan Kristuk-
sen vaiheiden muisteluun pääasiassa sakraalitilassa eli pyhiinvaelluskirkossa tai -
luostarissa. Englantilaismystikon performansseissa dominoi tällä saralla vahvasti visuaali-
set ja vuorovaikutukselliset kimmokkeet. Hän käyttikin oivallisesti hyväkseen kirkkojen
hartausesineistöä ja kohtaamisia pyhien kaupunkien ihmisten kanssa.
a. Kadunihmisiä ja Jeesus-nukkeja
Arkipäiväiset ihmisten toimet innostivat Margerya kahdessa kristinuskon tärkeimmässä
177 Dorothea Montaulainen, 143–144, 244.
178 Kieckhefer 1987, 144.
179 Margeryn imitatio Christiksi luettavista performansseista henkisiksi voi laskea noin 45 % ja Angelan 33
%. Ks. liite 1.
180 Heinonen 2007, 134. Väitöskirja.
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kaupungissa, Jerusalemissa ja Roomassa. Sattumukset pyhän Jerusalemin kaduilla ja lähi-
seuduilla vuoden 1414 tienoilla palauttivat hänen mieleensä pääasiallisesti Kristuksen elä-
män väkivaltaisen lopun.
”[… ] [J]oskus nähdessään krusifiksin, haavoittuneen miehen tai eläimen, tai jos
hän näki tai kuuli miehen pieksevän lasta hänen edessään tai ruoskivan hevosta
tai jotain muuta eläintä, hän kuvitteli näkevänsä Herramme, jota juuri piestiin
tai haavoitettiin [… ].”181
Jerusalemilaisten arkipäivän lisäksi on luonnollisesti huomioitava Kristuksen vaiheisiin
liittyvien paikkojen vaikutus Margeryn henkiseen eläytymiseen. Hän kulki fransiskaanivel-
jet oppainaan Jeesuksen kärsimyksen paikat läpi ja vaikeroi, aivan kuin olisi nähnyt omalla
”ruumiillisella silmällään” passiotaan kärsivän Kristuksen.182 Hän itki erityisen katkerasti
nähdessään Herran ristiinnaulitsemisen paikan ja marmorikiven, johon hänen kuollut ruu-
miinsa laskettiin.183 Kristuksen elämän ensihetkiä hän muisteli kyynelten kera beetlehemi-
läisessä kirkossa, joka oli rakennettu Jeesuksen synnyinsijaksi uskotun paikan päälle.184
Paluumatkalla Pyhältä maalta 1414–1415 mystikko poikkesi paavien Roomassa, jos-
sa oli usein näkevinään edessään otteita Jeesuksen varhaisesta elämäntaipaleesta. Jeesus-
lapseen kohdistetulla hartaudella oli jälleen merkittävä rooli. Jo matkalla Venetsiasta Roo-
maan Margery liikuttui Kristusta esittävästä nukesta, jota eräs hänen naispuolinen matka-
kumppaninsa kuljetti aasin selässä kirstuun pakattuna. ”Hyviin” kaupunkeihin saavuttaessa
nainen otti nuken kirstusta ja antoi varakkaiden naisten hypistellä sitä. Rouvat pukivat ja
suukottelivat nukkea kuin oikeaa Jeesus-lasta. Kovaan ääneen vaikertava Margery vakuutti
naiset hurskaudellaan, ja he tarjosivat mystikolle yöksi pehmeän sängyn.185
Mystikon kuvaama Bambino Gésu -nuken palvonta oli erityisesti italialaisten hengel-
listen ja maallikkonaisten omaksuma hartauden harjoittamisen muoto 1400-luvulla. Nuket
olivat nimittäin yksinomaan naisille suunnattuja ja poikkeuksetta naisten omistamia harta-
usesineitä, jotka kiersivät yläluokan keskuudessa äidiltä tyttärelle kapioarkkuun käärittyinä
avioliittoon tai luostariin astuttaessa.186 Margeryn kuvauksen perusteella nukella saattoi
myös tehdä rahaa: tuskinpa mystikon seuralainen ilmaiseksi antoi kapinettaan hipelöitä-
väksi. Firenzeläisten nukkien merkitystä tutkinut Christiane Klapisch-Zuber katsoo esineen
181 ”[… ] [S]umtyme, whan sche saw the crucyfyx, er yf sche sey a man had a wownde er a best whethyr it
wer, er yyf a man bett a childe befor hir, er smet an hors er another best wyth a whippe, yyf sche myth sen it
er heryn it, hir thowt sche saw owyr Lord be betyn er wowndyd [… ].” Margery Kempe, 164.
182 ”bodyly ey”. Margery Kempe, 162.
183 Margery Kempe, 162–163, 169.
184 Margery Kempe, 171–172.
185 Margery Kempe, 177–178.
186 Klapisch-Zuber 1985b, 317.
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perimmäisen tehtävän olleen uskonnonpedagoginen: niiden avulla ihminen johdatettiin
pyhien ajatusten äärelle. Lapsille sen toivottiin olevan myös identifioitumisen kohde. Yllä
mainittu nuken pukeminen ja suukottelu kaikessa dramaattisuudessaan olivat osittain Neit-
syt Marian hoivan jäljittelyä. Toisaalta ne tulkittiin myös sielun pelastumisen tähden suori-
tetuiksi symbolisiksi nöyriksi palveluksiksi Kristukselle. Klapisch-Zuber uskoo, että hul-
laantuminen Jeesus-lapseen liittyi osittain naisten seksuaaliseen ja maternaaliseen turhau-
tumiseen. Onkin hieman erikoislaatuista, että Jeesus-lasta kohtaan tunnetussa hartaudessa
sekoittuivat avoimesti äidillisen ja eroottisen rakkauden kiihko. Toisaalta kultti tuo esille
räikeän ristiriidan, johon aikalaiset mahdollisesti alkoivat herätä: vanhemmistaan imettäjän
luo erotettu ”porvarillinen” vauva ei millään tavalla vastannut äitiyden onnea suitsuttavien
hengellisten kuvien hoivattua Jeesus-lasta.187
Perillä Roomassa elävät ihmiset toimivat kipinänä Margeryn Jeesus-lapseen kohdis-
tuvalle hartaudelle. Luvussa, jossa käsittelin Kristuksen ruumiillista seuraamista, totesinkin
liikutuksen vallassa toimineen Margeryn jopa kaapanneen Jeesus-lapsesta muistuttavia
poikalapsia äideiltään. 188  Vapahtajan vauva-aikaan kohdistunut hartaus sai tulta alleen
myös eräässä köyhässä talossa, jossa mystikko vieraili ruokaa kerjäten. Talon emäntä tarjo-
si hänelle suuhunpantavaa ja ryhtyi imettämään poikalastaan. Välillä lapsi kuitenkin juoksi
Margeryn luo palaten sitten takaisin rinnalle, mikä tekstin mukaan teki äidin jostain syystä
hyvin surulliseksi. Tämä laukaisi mystikossa voimakkaan näyn Kristuksesta ja hänen äidis-
tään passion aikaan ja emännän kummastukseksi hän puhkesi valtavaan itkuun ja valituk-
seen.189 Ikuisen kaupungin mieskauneus sai mystikon ajattelemaan myös aikuista Jeesusta.
Vaikka miehet toivat ensisijaisesti Margeryn mieleen surun komean Vapahtajan karmeasta
lopusta, aistillisuuttakin katseessa oli.
”[… ] [N]ähdessään komean miehen [Margeryn] oli vaikea katsoa häntä, ellei
sitten sattunut näkemään häntä, joka oli sekä Jumala että ihminen [Kristus]. Sii-
tä syystä hän Rooman kaduilla kulkiessaan itki paljon ja usein nähdessään ko-
mean miehen ja nyyhki murheissaan Kristuksen ihmisyyttä. Ne, jotka näkivät
hänet, ihmettelivät kovasti, sillä he eivät tienneet itkun syytä.”190
Margery Kempeen verrattuna Dorothea Montaulaisen henkinen eläytyminen puolisakraali-
tilassa oli melko epävisuaalista. Hänen hagiografiastaan käy ilmi, että eläytymisen lähteenä
187 Klapisch-Zuber 1985b, 320-328.
188 Margery Kempe, 190–191.
189 Margery Kempe, 201–202.
190 ”[… ] [Y]yf sche sey a semly man, sche had gret peyn to lokyn on hym, les than sche myth a seyn hym
that was bothe God and man. And therfor sche cryed many tymes and oftyn whan sche met a semly man, and
wept  and sobbyd ful  sor  in  the  manhod of  Crist  as  sche  went  in  the  stretys  at  Rome,  that  thei  that  seyn hir
wondryd ful mych on hir, for thei knew not the cawse.” Margery Kempe, 191.
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toimi pyhiinvaelluskaupunki yleisesti. Finsterwaldissa 1385 mystikon kerrotaan vain yk-
sinkertaisesti meditoineen, rukoilleen ja vaikertaneen Jumalan suloisuuden kourissa.191
b. Vaikenemista ja hajamielisyyttä
Siirtymätilassa tapahtunut henkinen eläytyminen yhdisti Margeryn ja Angelan. Edellisen
kohdalla eläytyminen ajoittui paluumatkaan Santiagosta 1417, jolloin hän joutui keretti-
läissyytösten kohteeksi Yorkissa. Eräs pappi ryhtyi tivaamaan valkoiseen kaapuun pukeu-
tuneelta Margerylta: ”’Senkin susi [lampaiden vaatteissa], mitä sinulla oikein on päällä-
si?’” Mutta mystikon reaktio ärsytti entisestään pappia. ”Hän seisoi hievahtamatta paikoil-
laan eikä vastannut puolustautuakseen.”192 Kohtaus yhdistyy suoraan Jeesukseen vangit-
semiseen ja ylipappien edessä suoritettuun kuulusteluun, jossa Jeesus vaikenee täysin.
(Matt. 26:62–63, 27:12–14).193
Jälkimmäisen mystikon kohdalla näyttämönä oli Folignosta Assisiin vievä tie 1291,
jolloin Jeesus ilmestyi pyhiinvaeltajalle Pyhän Hengen muodossa:
”’Minä olen se, joka on sinun puolestasi ristiinnaulittu. Minä olen nähnyt näl-
kää, kärsinyt janoa ja vuodattanut vertani puolestasi. Niin paljon olen sinua ra-
kastanut.’ Sitten hän kertoi [Angelalle] kaiken passiostaan.”194
Kun katse kohdistetaan mystikoiden eläytymiseen sakraalitilassa eli kirkossa tai luostaris-
sa, korostuu Margery Kempen kyky ikään kuin palautua ajassa taaksepäin näköaistia ruok-
kivien esineiden avulla. Pyhiinvaelluskirkkojen ja -luostarien hartausesineistö ja taide kii-
dättivät hänet mielenmatkalle 1400 vuotta taaksepäin Kristuksen lopun aikoihin. Näin ta-
pahtui ilmeisesti loppukesästä 1417 Hailesin sisterssiläisluostarissa Bristolissa, jossa hän
pysähtyi Santiagosta palatessaan. Pyhän veren reliikin näkeminen sai mystikon puhkea-
maan äänekkääseen vaikerrukseen ja rajuun itkuun.195 Hieman myöhemmin Leicesterin
kirkossa liikuttavan krusifiksin näkemisen kautta
”Herramme kärsimys tuli hänen mieleensä, mistä syystä hän liikutuksessaan
kyynelehti sääliä ja myötätuntoa kokien.”196
191 Dorothea Montaulainen, 125.
192 ”’Thu wolf, what is this cloth thu hast on?’”; ”Sche stod stylle and not wolde answeryn in hir owyn
cawse.” Margery Kempe, 242.
193 Ks. myös Margery Kempe, 242, editoija Windeattin alaviite riville 3994.
194 ”’Ego sum qui fui crucifixus pro te et habui famem et sitim pro te et sparsi sanguinem meum pro te, tan-
tum te dilexi.’ Et dicebat totampassionem.”Angela Folignolainen 2, Mem. cap. 3 (elektroninen aineisto);
Angela Folignolainen 1, 140.
195 Margery Kempe, 227.
196 ”the Passyon of owr Lord entryd hir mende, whe<r>throw sche gan meltyn and al-to-relentyn be terys of
pyte and compassyown.” Margery Kempe, 228.
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Lähialueelle Norwichiin noin vuoden 1420 tienoilla suuntautuneella pyhiinvaelluksellaan
mystikko liikuttui eräästä pietàsta niin, että pappi tuli huomauttamaan hänelle: ”Rouva,
Jeesus kuoli aikoja sitten.” Margery vastasi siihen kärkevästi:
”Hyvä herra, hänen kuolemansa on minulle niin tuore asia, että se olisi voinut
tapahtua tänään. Niin sen pitäisi mielestäni olla myös sinulle ja kaikille kristity-
ille.”197
Vielä vanhoilla päivilläänkin 1433 mystikko sai rajun itkukohtauksen nähdessään erään
Aachenin lähellä sijaitsevassa luostarissa ehtoollisen sakramentin.198
On toki huomattava, että Margery ei aina tarvinnut visuaalista ärsykettä meditoidak-
seen Herran kärsimyksiä. Tai näin teksti ainakin antaa joissakin tapauksissa ymmärtää. Sen
kummemmin selittelemättä mystikon mainitaan vaikertaneen Canterburyssa noin vuoden
1413 tienoilla, kokeneen myötätuntoa muistellessaan passiota Santiagossa 1417 ja uudel-
leen 17 vuotta myöhemmin kartusiaaniluostari Syon Abbeyssa Surreyssa.199
Vaikka näköaisti oli kaiken kaikkiaan merkittävä kokemusten välittäjä Angela Folig-
nolaisen mystiikassa,200 sillä ei ollut erityisen merkittävää roolia pyhiinvaelluksiin ajoittu-
vassa henkisessä Kristuksen vaiheisiin eläytymisessä. Kuitenkin heinä-elokuun vaihteessa
1300 suureen anejuhlaan liittyvän kulkueen näkeminen ja kokeminen kiidätti fransis-
kaanimystikon eteen kuvan ristiinnaulitusta Kristuksesta sijoiltaan menneine jäsenineen.
Hän koki sanoin kuvaamatonta tuskaa ristiinnaulitun kuvan ”[… ] leijuessa hänen silmiensä
edessä koko kulkueen ajan ilman, että yksikään käsi piteli sitä.”201 Epävisuaaliseksi Kris-
tuksen henkiseksi muisteluksi voitaneen jossain määrin laskea myös Assisin kirkon portail-
la 1291 tapahtunut kuuluisa huutokohtaus, johon liittyi tuskan kokemuksia.202
Todennäköisesti Kristuksen vaiheiden muisteluun liittyvä mielenliikutus sai mielen-
kiintoisia ilmenemismuotoja 1390 Roomassa, jossa Dorothea Montaulainen kiersi pääkirk-
koja  aneiden  toivossa.  ”Ja  katso!  [H]änelle  kävi  niin,  että  hän  unohti  Isä  Meidän  -
rukouksen ja apostolisen uskontunnustuksen [… ].”203
Oman lukunsa pyhiinvaelluskirkossa tai -luostarissa tapahtuneessa eläytymisessä oli
197 ”Damsel, Jhesu is ded long sithyn.”; ”Sir, hys deth is as fresch to me as he had deyd this same day, and so
me thynkyth it awt to be to yow and to alle Cristen pepil.” Margery Kempe, 285–286.
198 Margery Kempe, 404.
199 Margery Kempe, 92–93, 227, 418–419.
200 Biernoff  2002, 136.
201 ”[… ] efferebatur ante eius oculos per aerem in tota processione, nullius manus adiutorio latus.” Angela
Folignolainen 2, Instr. 4 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 248–249.
202 Angela Folignolainen 2, Mem. cap. 3 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 142.
203 ”Et ecce! invenit se oracionem dominicam et apostolorum symbolum ignorare [… ].” Dorothea Montaulai-
nen, 145.
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Dorothean ja Margeryn kohdalla ehtoollisen aikaan tunnettu hartaus. Dorothean kerrotaan
intoutuneen aiempaa vahvemmin ehtoollisen vietosta jossain Einsiedelnin ja Harburgin
välillä 1387, jolloin hän toivoi myös pääsevänsä Kristuksen syleiltäväksi.204 Matkatessaan
kohti Pyhää maata loppuvuodesta 1413, alkuvuodesta 1414 englantilaismystikko pysähtyi
joksikin aikaa Zierikzeehen Alankomaihin. Siellä hän nautti ehtoollista sunnuntaisin myö-
tätuntoisen vaikerruksen kera. Seuraavassa välietapissa eli Venetsiassa hän vakuutti erään
luostarin nunnat äänekkäästä hurskaudestaan käydessään heidän luonaan eukaristialla use-
an viikon ajan. Samaisessa kaupungissa, mutta sakraalitilan sijasta puolisakraalitilassa ma-
japaikassa, ruokapöytä innoitti mielenkiintoisesti mystikkoa puhumaan evankeliumista.205
Hän vaikeroi Herran kohtaloa puolisakraalitilassa myös perillä kohteessa eli Golgatalla
nautitulla ehtoollisella. Eukaristian vietto fransiskaanikonventissa paikalla, jolla Jeesuksen
uskottiin pesseen opetuslastensa jalat ja tarjonneen viimeisen aterian, sai mystikon samalla
tavalla suunniltaan surusta.206 Palatessaan kyseiseltä pyhiinvaellukselta takaisinpäin Eng-
lantiin loppukesästä 1414 hän itki ja huusi ihmisten kummastukseksi Kristuksen veren ja
ruumiin äärellä Rooman Lateraanikirkossa.207
Seuraavan kaukovaelluksensa yhteydessä hän vaikersi Herran kohtaloa 1417 ehtool-
lisella Bristolissa, jossa odotti laivaa Santiagoon. Samaisessa kaupungissa järjestettävä
Kristuksen pyhän ruumiin ja veren juhla sai mystikon yhtälailla sekaisin säälistä. Viimei-
nen niitti olivat erään rouvan sanat: ”’Rouva, antakoon Jumala meille armon seurata Her-
ramme Jeesuksen Kristuksen jalanjälkiä.’” Sanojen vaikutuksesta rajusti itkevä mystikko
vietiin erääseen taloon, jossa hän huusi ”’kuolen, kuolen’”.208 Margery vuodatti kyyneliä
ehtoollisen aikaan myös Yorkissa 1417 ja Norjassa pääsiäispäivänä 1433.209
204 Dorothea Montaulainen, 115.
205 Margery Kempe, 150–151, 158.
206 Margery Kempe, 169–170.
207 Margery Kempe, 187.
208 ”’Damsel, God yef us grace to folowyn the steppys of owr Lord Jhesu Crist.’”; ”’I dey, I dey’”. Margery
Kempe, 222–223.
209 Margery Kempe, 244-245, 397–398.
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IV Hän kesti sen kuitenkin iloiten: kärsivällinen kärsimi-
nen Kristuksen tapaan
Tärkeä ulottuvuus Kristuksen seuraamisessa oli myös vastoinkäymisten kärsivällinen kär-
siminen, joka piti sisällään yhtä hyvin ruumiillisia kuin henkisiäkin ilmenemismuotoja.
Margery Kempe, Angela Folignolainen ja Dorothea Montaulainen joutuivat kestämään
pyhiinvaelluksillaan monenlaisia koettelemuksia, jotka kuitenkin vain vahvistivat kuvaa
mystikoista Kristuksen todellisina seuraajina. Vastoinkäymiset olivat mystikoille itsestään
selvä osa Herran kärsimyksen imitaatiota, mikä käy ilmi esimerkiksi Margery Kempen
kertomuksesta. Syksyllä 1417 palatessaan Santiagosta Englantiin huomiota herättävän har-
ras englantilaismystikko sai niskaansa syytöksen kerettiläisyydestä. Seuralaiset, jotka saat-
toivat mystikkoa oikeudenkäyntiin Beverlyyn, ihmettelivät naisen vimmaa saattaa itsensä
hankaluuksiin. He kehottivat häntä unohtamaan uskonnollisuutensa ja palaamaan kotiin
rukin ääreen tavallisten naisten tapaan.210 Silloin Margery vastasi heille tiukasti:
”En kärsi niin paljon tuskaa Herramme rakkauden tähden kuin haluaisin, sillä
kärsin ainoastaan tylyistä sanoista. Armollinen Herramme Jeesus Kristus (kun-
nioitettu olkoon hänen nimensä) kärsi kovia iskuja, kipeitä ruoskaniskuja ja
lopulta häpeällisen kuoleman minun ja koko ihmiskunnan vuoksi, siunattu
olkoon hän. Siksipä minun kärsimykseni eivät ole mitään verrattuna niihin tus-
kiin, joita hän kärsi.”211
On tosin otettava huomioon, että koettelemukset ovat hyvin todennäköisesti saaneet todel-
lisuutta jonkin verran keskeisemmän sijan mystikoiden kertomuksissa. Kärsivällisyydestä
tuli nimittäin erittäin suosittu hagiografinen motiivi 1300-luvulla, vaikka sitä arvostettiin jo
kreikkalais-roomalaisesta antiikista alkaen. Toisaalta aikakauden ihmisille tutun hyveen
hallitseminen auttoi varmasti mystikoita entisestään kommunikoimaan muiden ihmisten
kanssa ja vakuuttamaan heidät pyhimysmäisyydestään. On esitetty, että kärsivällisyyden
arvostus nousi ihmisten silmissä vuosisadan levottoman ilmapiirin vuoksi. Kristuksen ja
Raamatun Jobin esimerkkiä noudattavat kärsivälliset ihmiset osoittivat oikeanlaista kristil-
listä nöyryyttä ja passiivista alistumista Jumalan tahtoon.212
Syvennyn seuraavassa pohtimaan tarkemmin vastoinkäymisiä henkinen mielipa-
ha/fyysinen vastoinkäyminen -jaottelun kautta. Mystikoista Angelalla ja Margerylla vas-
210 Margery Kempe, 258–259.
211 ”I suffir not so mech sorwe as I wolde do for owr Lordys lofe, for I suffir but schrewyd wordys, and owr
merciful Lord Crist Jhesu, worshepyd be hys name, suffyrd hard strokys, bittyr scorgyngys, and schamful
deth at the last for me and for al mankynde, blyssed mot he be. And therfor it is ryth nowt that I suffir, in
regarde to that he suffyrd.” Margery Kempe, 259.
212 Kieckhefer 1987, 50–51, 59, 68, 85–86.
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toinkäymiset koettelivat lähinnä luontoa; Dorothea joutui sitä vastoin kaltoin kohdelluksi
pääasiassa ruumiiseen vaikuttavalla tavalla. Angelan kahdesta tapauksesta kumpikin aihe-
utti mielipahaa, Margerylla taas neljätoista henkisesti satuttavaa sattumusta 23:sta. Dorot-
healla vastaavat luvut ovat seitsemän fyysistä sattumusta yhdestätoista. Kaikkein mielen-
kiintoisinta on se, että useimmiten vastoinkäyminen kohtasi mystikkoja siirtymätilassa eli
tienpäällä. Angelalle niitä tosin tapahtui pyhiinvaellustien lisäksi myös kirkon edustalla.
1. Valkoinen säkkikangas mekkona: ruumiillinen kaltoin kohteleminen
Dorothea Montaulainen kohtasi ruumiiseen asti koskevia vastoinkäymisiä useimmiten mat-
kalla pyhäkölle tai sieltä kotiin. Margery Kempe taas kärsi huonosta kohtelusta ruumiis-
saan melkein yhtä usein tienpäällä kuin itse kohteessa (puolisakraalitilassa). Pyhiinvael-
lusmatkalla vastoinkäymisiä aiheuttivat yhtä hyvin matkan vaarat kuin oma pyhiinvaellus-
seuruekin.
Matkan vaaroihin lukeutuivat maantierosvot ja luonnonolosuhteet. Dorothea pelkäsi
ryöstöä matkalla Einsiedelniin syksyllä 1385 ja Margery matkalla Konstanzista Bolognaan
ilmeisesti syksyllä 1413 sekä Stralsundista Wilsnackiin keväällä 1433.213 Heikot jäät olivat
koitua Dorothealle kohtalokkaiksi paluumatkalla Gdanskiin Harburgin edustalla 1387 ja
myrsky Margerylle merimatkalla Preussiin 1433.214
Pyhiinvaellusseurueet, joiden kanssa Dorothea ja Margery taittoivat matkaa, saattoi-
vat aiheuttaa yhtä lailla hengenvaaraa. Väkivaltaisin matkakumppani oli Dorothean tapa-
uksessa hänen oma miehensä. Matkalla Finsterwaldiin syksyllä 1385 Adalbertin pinna kat-
kesi:
”[… ] [H]än iski todella voimakkaan iskun Dorothean päähän, ja Dorotheaa sat-
tui niin pahasti, että välikohtauksen nähneet ihmiset äimistyivät ja tuntematto-
mat puhkesivat itkuun ja vaikerrukseen. Hän kesti sen kuitenkin iloiten, vaikka
isku oli niin suuri, että hän tunsi sen vielä monta vuotta myöhemmin.”215
Välikohtausta on kuitenkin tarkasteltava myös lähdekriittisesti. Avioliiton kuvaaminen
kiirastulena oli nimittäin yksi hagiografisen kirjallisuuden suosituista topoista.216 Historian
professori Elliott Dyan pitää lisäksi hyvin todennäköisenä, että Dorothean kirjuri liioitteli
213 Dorothea Montaulainen, 123; Margery Kempe, 157, 401–402.
214 Dorothea Montaulainen, 128–129; Margery Kempe, 396–397.
215 ”[… ] [V]alidissima percussione manus vir inpegit in capud eius, ipsamque tam graviter offendens, quod
homines videntes ducti sunt in ammiracionem et hospita in flebilem lamentacionem. Ipsa vero gaudenter
pertulit, licet offensio tam magna fuerit, quod eam senserat multis annis.” Dorothea Montaulainen, 124.
216 Newman 1995, 89, 93, 115.
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aika tavalla avioliiton kurjuutta korostaakseen mystikon marttyyrimaisuutta.217 Toisaalta
aviomiestä mustamaalaamalla hän myös toi rivien välistä esille oman roolinsa suurena hy-
väntekijänä ja eräänlaisena mystikkonaisen ”pelastajana”. Värittyneestä totuudesta huoli-
matta en näe syytä leimata koko tapausta fiktiiviseksi, vaan ainoastaan liioitelluksi.
Hieman myöhemmin Adalbert jatkoi vaimonsa kiusaamista irtisanomalla heidän aju-
rinsa. Tästä seurasi kohtaus, jossa Dorothean esiintyminen toi suoraan mieleen Kristuksen
vaiheet.  Dorothea nimittäin otti porvarisrouvan arvoaan alentavat työt vastuulleen nöyrästi
ja kaunaa tuntematta. Nöyryytystä lisäsi vielä se, että hän joutui ohjaamaan vaunuja lyhy-
een tunikaan pukeutuneena mutaisessa maassa tarpoen. Lisäksi hän juotti, harjasi ja ohjasti
hevoset.218 Vertauskohta Jeesuksen nöyryytyksestä löytyy Luukkaan evankeliumista, jossa
vangittu Jeesus viedään Herodeksen eteen:
”Herodes sotilaineen halveksui [… ] Jeesusta ja teki hänestä pilkkaa pukemalla
hänet valkoiseen kaapuun. Sitten Herodes lähetti Jeesuksen takaisin Pilatuksen
luo.”219
Margeryn pyhiinvaelluskertomuksesta löytyy mielenkiintoisesti samanlainen nöyryytys,
mutta intertekstuaalinen viittaus on vielä ilmeisempi. Matkatessaan ilmeisesti syksyllä
1413 kohti Pyhää maata Margery jää kesken kaiken oman onnensa nojaan. Mystikon ää-
nekkääseen hengellisyyteen tympääntynyt matkaseurue – Margeryn palvelijatar mukaan
lukien – hylkää nimittäin Margeryn. Mystikko pääsee kuitenkin Konstanziin toisessa seu-
rueessa, mutta nolattuna:
”He leikkasivat hänen mekkonsa niin lyhyeksi, että se tuskin ulottui polven ala-
puolelle. He pakottivat hänet pukeutumaan valkoiseen säkkikankaaseen, jotta
häntä luultaisiin hulluksi ja jotta ihmiset eivät kiinnittäisi häneen huomiota ei-
vätkä arvostaisi häntä.”220
Mainittakoon, että Margery joutui verhoamaan kehonsa samanlaiseen tyhmyrinasuun myös
vanhoilla päivillään palatessaan viimeiseltä kaukopyhiinvaellukseltaan 1434. Tällöin hän
pyrki välttämään pahoja puheita jo etukäteen matkatessaan Canterburysta Lontooseen. Hän
217 Elliott 1999, 171. Ks. Dorothean avioliittoon liittyen: Dorothea Montaulainen, 105–108.
218 Dorothea Montaulainen, 124–125.
219 ”Sprevit [… ] illum Herodes cum exercitu suo et inlusit indutum veste alba et remisit ad Pilatum.”Vulgata,
Luuk. 23:11. Keskiajalla Vulgatasta löytyvä ”veste alba” ymmärrettiin valkoiseksi vaatteeksi, toisin kuin
uusimmassa suomenkielisessä Raamatun käännöksessä, jossa puhutaan komeasta puvusta. Ks. myös Margery
Kempe, 153, editoija Windeattin alaviite riville 2008-2009.
220 ”They cuttyd  hir  gown so  schort  that  it  come but  lytil  benethyn hir  kne,  and dedyn hir  don on a  whyte
canwas in maner of a sekkyn galle, for sche schuld ben holdyn a fool and the pepyl schuld not makyn of hir
ne han hir in reputacyon.” Margery Kempe, 152–153.
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jopa hunnutti kasvonsa kaupungissa liikkuessaan.221
Sekä Margeryn että Dorothean lyhyt tunika, tyhmyrinasu, tuo kuitenkin Kristuksen
vaiheiden lisäksi mieleen seksuaalisen nöyryyttämisen. Säädyllisen naisen asu ei missään
nimessä 1300-luvun lopussa tai 1400-luvun alussa paljastanut edes nilkkaa. Säätyläismies-
ten puvut sen sijaan käsittivät usein lyhyen tunikan ja ihonmyötäiset pitkät sukat. 222 Mah-
dollisesti tästä johtuen vanhassa tutkimuksessa on puhuttu Margeryn ja Dorothean ristiin-
pukeutuneen pyhiinvaelluksillaan.223 Asut pitää kuitenkin mielestäni yhdistää transvetis-
min sijaan pikemminkin Kristuksen seuraamiseen ja toissijaisesti seksuaaliseen nöyryyttä-
miseen.
Seurue, joka alun perin puki Margeryn hullujen pukuun, harjoitti kiusantekoa myös
matkanvarren majatalossa, jossa he laittoivat naisen istumaan ruokapöydän kauimmaiseen
nurkkaan, isännän myötätunnosta huolimatta.224 Margery koki kovia myöhemminkin 1414
kaleerimatkalla Pyhälle maalle. Kanssamatkustajat nimittäin hankaloittivat hänen nukkum-
istaan piilottamalla hänen sänkyvaatteensa ja väittämällä niitä omikseen.225
Seuralaiset ja muut kanssaihmiset tuottivat kärsimystä Margerylle myös pyhiinvael-
luskohteessa yhtä hyvin Pyhällä maalla, Roomassa kuin Lontoossakin. Kaleerin saavuttua
Pyhälle maalle matkakumppanit pyrkivät jälleen hankaloittamaan mystikon vaellusta. He
eivät auttaneet häntä ylös vuorelle, jolla Jeesuksen uskottiin paastonneen neljäkymmentä
päivää eivätkä tarjonneet hänelle vettä. Kirjassa kuitenkin vakuutetaan, että
”hän oli entistä vahvempi Herraamme kohtaan tuntemassaan rakkaudessaan ja
entistä rohkeampi kärsimään häpeää ja paheksuntaa hänen vuokseen minne iki-
nä hän meni [… ].226
Samana vuonna Roomassa erään Margeryn hartauden harjoitusten aitouden kyseenalaista-
neen papin puheet ajoivat hänet taivasalle englantilaisten majatalosta. Kaksikymmentä
vuotta myöhemmin lontoolaiset papit laittoivat ikääntyneen mystikon kiertämään kirkosta
toiseen, sillä he eivät halunneet hänen pilaavan kirkkojensa mainetta.227
Pyhiinvaelluskohteen kurjat olosuhteet antoivat Margerylle ja Dorothealle myös
mahdollisuuden harjoituttaa kärsivällisen kärsimisen taitoaan. Kumpikin mystikko näki
221 Margery Kempe, 415–416.
222 Ks. esim. Peacock 2004, 47–48, 56–58, 73.
223 Bynum 1988, 291 alaviitteet 44–45.
224 Margery Kempe, 153.
225 Margery Kempe, 159–160.
226 ”sche was evyrmor strengthyd in the lofe of owyr Lord and the mor bold to suffyr schamys and reprevys
for hys sake in every place there sche cam [… ].” Margery Kempe, 172–173.
227 Margery Kempe, 183, 418.
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nälkää ja kärsi majapaikan ankeudesta, Margery tosin myös tienpäällä. Dorothean kerro-
taan kärsineen nälästä, janosta, kylmyydestä ja aviomiehensä julmuudesta Finsterwaldin-
vaelluksella 1385–1387. Silti hän ”kesti kaiken kärsivällisesti.”228 Roomassa loppuvuodes-
ta 1414, alkuvuodesta 1415 oleillut englantilaismystikko näki hänkin nälkää annettuaan
Kristuksen käskystä kaikki rahansa pois. Lopulta hänen ruokahuoltonsa järjestyi ystävällis-
ten ihmisten ja Neitsyt Marian myötävaikutuksesta. Viitenä päivänä viikossa hän sai syödä
ystäviensä luona tai heidän tarjoamaansa ruokaa, keskiviikkoisin aterian tarjosi Neitsyt
(mitä ikinä se käytännössä tarkoittikaan) ja lauantaisin hän kerjäsi.229
Neitsyt Maria auttoi yhdessä Poikansa kanssa Dorotheaa syyskuussa 1387 Koszalis-
sa, jossa Dorothea ei löytänyt makuusijaa edes tallista. Lopulta hän asettui kirkkoon ja
pyysi kirkon suojeluspyhimykseltä eli Neitsyeltä lohtua. Jonkin ajan kuluttua näin tapahtui
ja ihmisten mekkalointi häipyi taustalle.230 Margery Kempe taas kärsi majoitusongelmista
matkatessaan Aachenista Calais’hen vanhoilla päivillään 1433. Hänen seuralaisensa, eräs
kerjäläisveli, sai tosin paikan tallista, mutta hän itse nukkui sananjalkojen päällä.231
2. Vaikeneminen rangaistuksena: henkinen kaltoin kohteleminen
Ruumista koskevien vastoinkäymisten lisäksi Margery Kempe, Dorothea Montaulainen ja
tällä saralla myös Angela Folignolainen kehittivät kärsivällisyyden hyvettään myös satut-
tavien sanojen aiheuttamaa mielipahaa tyynnytellessään. Siinä missä Dorothea kohtasi hen-
kistä kaltoin kohtelua useimmiten puolisakraalitilassa eli kohteessa (kolme neljästä tapauk-
sesta), englantilaisnainen taas kärsi selvästi eniten tiellä (kahdeksan neljästätoista tapauk-
sesta). Angelan kahdesta henkisesti satuttavasta tapauksesta ei voi vetää suuria johtopää-
telmiä, sillä toinen sattui kirkolla ja toinen tienpäällä.
Siirtymätilassa matkatessaan mystikkonaisia kiusasivat satunnaiset ohikulkijat tai
pyhiinvaellusseurue. Sen jälkeen, kun Adalbert oli tehnyt Dorotheasta ajurin itselleen syk-
syllä 1385, ohikulkijat kiinnittivät huomionsa pariskunnan suurelta vaikuttavaan ikäeroon.
He pilkkasivat mystikkoa kysyen: ”Sisko hyvä, minne viet Joosefiasi? Et kai vain yritä
viedä häntä nuoruuden lähteelle?”232  Ihmiset vertasivat Dorohteaa kauniiseen Mariaan,
joka erään tarinan mukaan tuhlasi nuoruutensa äkäisen vanhan Joosefin ilkeyksiä sietäen.
Kyseessä on keskiajalla suosittu topos avioliiton kurjuutta esimerkillisesti kestävästä vai-
228 ”omnia cun pacientia supportavit.” Dorothea Montaulainen, 125, ks. myös 126.
229 Margery Kempe, 200–201.
230 Dorothea Montaulainen, 131–132.
231 Margery Kempe, 411–412.
232 ”Dilecta soror, quo proponis Ioseph istum ducere? Nunquid ad fontem iuventutem renovantem eum per-
ducere conaris?” Dorohtea Montaulainen, 125.
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mosta.233 Kirjuri toteaakin jälleen: ”Hän kesti tämän kaiken kärsivällisesti ja iloiten.”234
Angelan ja Margeryn pyhiinvaelluskertomuksissa liian hurskaat puheet aiheuttivat
närkästystä kanssavaeltajissa. Palatessaan Assista kotiin Folignoon 1291 ekstaasin suloi-
suuksien vallassa Angela joutui pidättelemään itseään paheksunnan pelossa:
”[… ] [V]aikeneminen oli minulle suuri rangaistus, mutta yritin parhaani mu-
kaan olla puhumatta [Jumalasta] seuralaisteni takia.”235
Margeryn tekstissä mystikon puheisiin ärsyyntyneiden matkakumppaneiden kiusanteko
nousee melko keskeiseksi teemaksi, sillä sitä löytyy (uuvuttavan) monen sattumuksen ver-
ran. Yksi varhaisimmista tapauksista liittyy Canterburyn-vaellukseen, jonka mystikko suo-
ritti yhdessä miehensä kanssa noin vuoden 1413 tienoilla. Rajusti itkevä nainen herätti
pahansuopuutta yhtälailla kirkonmiesten kuin maallikoidenkin keskuudessa. Epämiellyt-
tävästä huomiosta kiusaantuneena hänen oma miehensä teeskenteli, ettei tuntenut vai-
moaan ja jätti hänet oman onnensa nojaan kirkkoon. Myöhemmin Margery löysi hänet
heidän majapaikastaan.236 Englantilaisnaisen hurskaus herätti pahaa verta kanssamatkaa-
jissa myös kaukovaelluksilla. Sekä menomatkalla Jerusalemiin että paluumatkalla Englan-
tiin 1413–1414 hänet hylättiin Venetsiassa ja kolmannen kerran parikymmentä vuotta
myöhemmin Doverissa, josta hän jatkoi matkaa Canterburyyn aivan yksin.237 Vielä van-
hoilla päivilläänkin 1433 matkalla kohti Aachenia mystikko sai kestää matkakumppaniensa
pilkkaa. Tekopyhäksi haukkumista aikansa kuunneltuaan mystikko päätyi lopulta vai-
htamaan seuruetta.238
Kanssavaeltajat myös paheksuivat ja syrjivät mystikkoa. Santiagon-laivaa odottelevat
närkästyivät naisen itkuista Bristolissa 1415 niin paljon, että eräs rikas bristolilainen mies
yritti estää Margeryn pääsyn matkalle. Lopulta matkustajat vakuuttuivat naisen hurskau-
desta Worcesterin piispan avulla, mutta uhkasivat silti heittää mystikon laidan yli ensim-
mäisen rajuilman puhjetessa.239
Margeryn matkanteon ohessa kokemassa mielipahassa oman lukunsa muodostavat
kerettiläissyytökset, jotka kohdistuivat mystikkoon paluumatkalla Santiagosta 1417. Jo
Yorkin kirkossa Kristus ilmestyi hänelle varoittaakseen edessä olevista vaikeista ajoista.
233 Ks. Elliott 1993, 254–255.
234 ”Hec omnia pacienter pertulit et gaudenter.” Dorothea Montaulainen, 125.
235 ”[… ] [E]rat mihi magna poena tacere, sed conabar abstinere, sicut poteram, propter societatem.” Angela
Folignolainen 2, Mem. cap. 3 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 142.
236 Margery Kempe, 92–96.
237 Margery Kempe, 158–159, 175, 414.
238 Margery Kempe, 404–405.
239 Margery Kempe, 222, 224–226.
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Selvittyään pelästyksestään Margery kokosi itsensä ja pyysi Herralta ”nöyryyttä ja kärsi-
vällisyyttä”. Siitä päivästä lähtien mystikon kerrotaan iloinneen vain vaikeuksien täyttä-
mistä päivistä.240 Voimia tarvittiinkin, sillä pian hän joutui vastaamaan kiperiin kysymyk-
siin tuomiokapitulin edessä. Hän vakuutti tulleensa kaupunkiin kunnioittaakseen pyhää
Williamia241 ja närkästyi, kun hänen olisi pitänyt esittää kirjallinen lupa aviomieheltään.
Hänellä oli suullinen lupa, ja hän ihmetteli, miksei muilta Yorkiin vaeltaneilta kyselty moi-
sia lupia. Lisäksi mystikko joutui tentattavaksi uskonkappaleista.242 Margery kesti kaiken
kuitenkin kärsivällisesti, jopa nauraen, kuten erään kerran Yorkin piispan kuulustelusta
selvittyään. Hän selitti pilkalliselle piispan tilanhoitajalle:
“[… ] Minulla on suurenmoinen syy nauraa, sillä mitä enemmän häpeää ja hal-
veksuntaa kärsin, sitä iloisempi olen Herrassamme Jeesuksessa Kristukses-
sa.”243
Perillä pyhiinvaelluskaupungissa Margery kärsi kärsivällisesti yhtä hyvin matkaseurueen
kuin kirkonmiestenkin aiheuttamaa mielipahaa. Dorothealle henkistä kiusaa tekivät puoli-
sakraalitilassa yhtä lailla kirkon edustaja, oma mies kuin itse paholainen. Kumppanit teki-
vät kiusaa englantilaismystikolle Beetlehemissä ja Roomassa. Ensin mainitussa kohteessa
he kielsivät Kristuksen synnyinpaikan näkemisestä liikuttunutta mystikkoa syömästä kans-
saan. Lopulta Margery kuitenkin sai aterioida fransiskaaniveljien kanssa. Ikuisessa kau-
pungissa loppuvuodesta 1414, alkuvuodesta 1415 samaiset kumppanit kyseenalaistivat
mystikon ripittäytymisen aitouden, sillä Margery kertoi syntinsä englantia taitamattomalle
hollantilaispapille. Mystikko sai kuitenkin erään Englannista saapuneen papin puolelleen
todistamalle tälle eräällä aterioinnin lomassa suoritetulla kokeella, että hollantilaispappi
ymmärsi hänen englantiaan.244
Kirkonmiehet eivät kuitenkaan aina olleet Margeryn puolella. Mystikko sai halvek-
suntaa osakseen eräässä luostarissa 1413 Yorkin tai Bridlingtonin seudulla. Samalla seu-
dulla häntä kartteli myös eräs naispuolinen anakoreetti eli kristillinen erakko, joka oli kuul-
lut mystikosta pahoja puheita. Jotkut papit paheksuivat englantilaisnaisen huuto- ja itku-
kohtauksia Pyhällä maalla 1414 ja huomauttivat, ettei edes Neitsyt Maria itkenyt niin ko-
240 ”mekenes and pacyens”. Margery Kempe, 241–242.
241 Kyseessä oli Yorkin arkkipiispa William Fitzherbert, joka kuoli 1154. Ks. Margery Kempe, 246, editoija
Windeattin alaviite riville 4057.
242 Margery Kempe, 245–247.
243 ”[… ] I have gret cawse for to lawghe, for the mor schame I suffyr and despite, the meryar may I ben in
owr Lord Jhesu Crist.” Margery Kempe, 267–268. Ks. kerettiläissyytöksiin liittyen myös sivut 261–269.
244 Margery Kempe, 171–172, 207–208.
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vasti Golgatalla.245
Rippi-isä petti Dorothea Montaulaisen toiveet Finsterwaldissa alkuvuodesta 1387
kieltäessään tätä jättämästä miestään. Gdanskilaismystikko oli juuri saanut aikaan Adalber-
tinsa kanssa sopimuksen, jonka mukaan mies yhdessä heidän tyttärensä kanssa palaisi ko-
tiin ja Dorothea jäisi kerjäläiseksi kaupunkiin. Edellisvuonna samaisessa kohteessa mys-
tikkoa oli koetellut piru, joka ilmestyi naisen uniin ehtoollista tarjoten. Dorothea pääsi sie-
lunvihollisesta lopullisesti eroon vasta Rooman-vaelluksen alla 1389. Adalbert esiintyy
jälleen kerran varsinaisena kiusankappaleena Dorothean tekstissä luvussa, jossa kerrotaan
mystikon vierailusta Koszalissa ilmeisesti elokuussa 1387. Nainen oli juuri laskeutumassa
vaunuista erään majatalon luona, kun hän sai vahvan näyn Jumalasta. Huumautuneena
mystikko ei kyennyt tottelemaan miehensä käskyä astua alas, ja niinpä hän sai kestää mie-
hensä hurjan raivonpurkauksen.246
Ainoa julkisessa sakraalitilassa tapahtunut mielipahaa aiheuttanut tapahtuma sattui
Angela Folignolaiselle Assisin pyhän Franciscuksen kirkon edustalla 1291. Oudon karmai-
sevan huudon ilmoille päästänyt mystikko sai niskaansa häpeästä ja suuttumuksesta kiehu-
van rippi-isänsä ja verisukulaisensa ryöpytyksen:
”Kun [Angela] oli lopettanut kimeän huutonsa, noussut kirkon portailta ja tullut
luokseni, pystyin vaivoin puhumaan hänelle rauhallisesti. Sanoin hänelle, ettei
hänen parane enää koskaan tulla Assisiin, jossa paha sai hänet valtaansa. Kiel-
sin myös hänen seuralaisiaan tuomasta häntä enää ikinä sinne.” 247
3. Kristuksen seuraajat tilan hallinnan mestareina
Ihmiskunnan puolesta kuolleen Kristuksen kärsimykseen eläytyminen oli pyhiinvaelluksel-
le lähteneille Angela Folignolaiselle, Margery Kempelle ja Dorothea Montaulaiselle julki-
sen tilan haltuunoton mestarinäyte. Sukupuolestaan huolimatta he pystyivät hyödyntämään
periaatteessa maskuliiniseksi tilaksi miellettyä julkista tilaa. Vapahtajan tuskien ruumiilli-
sessa imitoinnissa sekä ruumiissa asti tuntuvassa kärsivällisessä kärsimisessä Margery ja
Dorothea osoittivat tuntevansa performanssin perimmäisen logiikan.
Koska fyysinen eläytyminen, toisin kuin henkinen eläytyminen, nimenomaan näkyi
ulospäin, performanssien vaikuttavuus riippui sitä havainnoivan yleisön ”saatavuudesta”.
Niinpä kyseiset mystikot (Angelaa lukuun ottamatta) kestivät kärsivällisesti vääryyksiä
245 Margery Kempe, 90, 165, 241.
246 Dorothea Montaulainen, 103–105, 126–127, 132.
247 ”Et etiam postquam destitit ab illo stridoris clamore et surrexit de illo ostio et venit ad me, vix potui paci-
fice sibi loqui. Et dixi sibi quod nunquam de cetero iterum auderet venire Assisium, ex quo hoc malum acci-
debat ei, et dixi sociis eius quod nunquam ducerent eam.” Angela Folignolainen 2, Mem. cap. 2 (elektroninen
aineisto); Angela Folignolainen 1, 136.
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siellä, missä niitä helpoimmin tapahtui: turvattomana tienpäällä maantierosvojen, luonnon-
olosuhteiden ja matkakumppaneiden kynsissä. Ainakin seuralaisista johtuvan kärsivällisen
kärsimisen taakse saattoi jossain määrin kätkeytyä sukupuolista syrjintää. Periaatteessa
maskuliiniseksi mielletyssä julkisessa piirissä huomiota herättävä nainen saattoi ärsyttää jo
sukupuolensa vuoksi. Dorothean ja Margeryn nöyryyttäminen lyhyellä tunikalla sisältää
mielestäni seksuaalista viritettä. Erotiikka on ylipäänsä läsnä mystikoiden pyhiinvaellus-
performansseissa, joissa Kristuksen vaiheiden meditaatiossa on aistittavissa seksuaalista
viritystä. Tämä tuli esille esimerkiksi Dorothean ehtoolliskokemuksissa ja Margeryn ehkä-
pä jopa perverssissä Jeesus-nukkea sekä roomalaismiehiä kohtaan tuntemassa halussa.
Dorothean ja Margeryn suorittamassa Kristuksen kärsimyksiin eläytymisessä huomi-
on kiinnittää se, että sitä tapahtui pyhiinvaelluskaupungissa tai -kylässä. Kyseisessä julki-
seksi puolisakraalitilaksi määrittelemässäni tilassa yleisöä oli runsaasti. Voidaan ajatella,
että tässä tapauksessa mystikot ikään kuin omivat ”maskuliinisen” tilan hyödyntämällä
maskuliinisia rituaaleja eli miehille sopiviksi arvioituja ruumiillisia harjoitteita. Toisin kuin
julkisessa siirtymätilassa eli tienpäällä, pyhäkkökaupungit tarjosivat selvän hengellisen
viitekehyksen. Pyhäköiden äärellä asuvat ja niissä vierailevat ihmiset olivat lisäksi toden-
näköisesti myös muita hanakampia suodattamaan ihmeellisiä ja mystisiä sattumuksia ky-
seisen viitekehyksen läpi – he olivat siis ikään kuin tavallista rahvasta otollisempaa maape-
rää.
Mystikoiden suorittamassa Kristuksen kärsimyksen ruumiillisessa seuraamisessa jää
kuitenkin pohdituttamaan kaksi asiaa. Ensinnäkin on kysyttävä, miksei kirkossa inspiroitu-
nut Angela sitten hyödyntänyt performansseissaan julkista puolisakraalitilaa tai siirtymäti-
laa? Asiaan saattoi vaikuttaa hänen fransiskaanitaustansa; Margeryn ja Dorothean do-
minikaanisuus oli teatraalisempaa. Toisaalta on otettava huomioon, että Margeryn tekstistä
on löydettävissä myös fransiskaanivaikutteita.248 Ehkäpä vastausta onkin haettava Angelan
aikakaudesta, joka oli nuorempi ja ehkäpä vielä vähemmän teatraalinen kuin kahden muun
mystikon. Tai ehkäpä vielä Angelan aikaan naisten oli myöhempiä aikoja vaikeampi siirtyä
feminiiniseksi koetusta tilasta maskuliiniseen.
Toiseksi voidaan myös ihmetellä, miksei teatraalisuuden ruumiillistuma eli Golgatal-
la käsiänsä levitellyt Margery sitten myös saanut näyttäviä stigmoja vartaloonsa useiden
dominikaaninaisten tapaan?249 Hän ei, kuten ei Angela tai Dorotheakaan, myöskään pääty-
248 Ks. Windeatt 2000b, 4.
249 Margery Kempe, 162–163. Dominikaaneihin ja stigmojen ilmestymiseen naiserityisenä piirteenä liittyen,
ks. Lehmijoki-Gardner 2005, 17–18; Bynum 1988, 119, 123, 132, etenkin 200–201, 273–274; Heinonen
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nyt tuottamaan itselleen kipua. Tässä suhteessa he muistuttavatkin Meri Heinosen tutkimia
saksalaisia naismystikoita; kivun tuottaminen oli tyypillisempää kyseisen kielialueen
miesmystikoille.250
Englantilaismystikko meritoituu mielestäni teatraalisuudentajunsa ja julkisen puoli-
sakraalitilan hallintansa suhteen erityisesti siinä, että hän kykeni valjastamaan visuaalisen
ympäristönsä ja jopa yleisönsä performanssiensa sytykkeeksi. Niin ruumiillisia kuin hen-
kisiäkin eläytymisperformansseja Margeryssa laukaisevat Pyhän maan Kristukseen liittyvät
paikat tuovat mieleen ranskalaisen ajattelijan Pierre Noran teorian muistipaikoista. Golga-
talla kristillisen maailman muisti ikään kuin kiteytyi ja mielen portti menneisyyteen avau-
tui.251 Muistipaikkana ei kuitenkaan toiminut ainoastaan eloton kukkula, vaan myös elävät
aikalaiset. Mystikko kykeni projisoimaan historiallisia henkilöitä ja tapahtumia omaan ai-
kaansa ja ihmisiin, kuten roomalaisiin pikkupoikiin äiteineen.252
Angela Folignolainen, Dorothea Montaulainen ja Margery Kempe osasivat hyödyn-
tää julkisen tilan parhaalla mahdollisella tavalla myös silloin, kun he pyrkivät seuraamaan
Kristusta mielessään. Koska pääasiassa omassa päässä tapahtuva Vapahtajan vaiheiden
kontemplaatio ei vaadi samalla tavalla yleisöä kuin vaikkapa teatraalinen kaatuminen, sak-
raalitila kuten pyhiinvaelluskirkko tai -luostari tarjosi kaikessa pyhyydessään hedelmälli-
sen areenan imitaatiota varten. Jälleen kerran etenkin Margery kykeni valjastamaan tehok-
kaasti käyttöönsä näköaistia ruokkivat hartausesineet ja uskonnolliset taideteokset, joiden
kautta hän pääsi taas siirtymään taaksepäin historiassa. Angelan henkisessä eläytymisessä
huomion kiinnittää Kristuksen passion muistelu kirkon lisäksi myös siirtymätilassa matkal-
la Assisiin 1291. Mystikko käytti intoutumisensa lähteenä luontoa, joka häntä pyhiinvael-
lustiellä ympäröi. Mystikon luontosuhde tuo mieleen hänen oppi-isänsä Franciscus Assisi-
laisen läheisen suhteen luontoon ja sen eläimiin.
Vuorovaikutustilanteita vaativassa henkisen mielipahan kärsivällisessä kärsimisessä
Margery ja Dorothea pystyivät jälleen hyödyntämään performanssinsa yleisön kannalta
otollisinta tilaa eli siirtymä- ja puolisakraalitilaa. Mielenkiintoisesti Angela sen sijaan koh-
tasi kärsivällisyyttä koettelevia ja mielipahaa tuottavia sattumuksia pyhiinvaellustien lisäk-
si myös kirkon portailla, jossa hän joutui kirkonmiehen sättimäksi. Tässä tapauksessa per-
2007, 133 (väitöskirja).
250 Heinonen 2007, 127, 133. Väitöskirja.
251 Muistipaikoilla Pierre Nora viittaa yhtä hyvin konkreettisiin monumentteihin kuin abstrakteihin instituuti-
on ja sukupolven käsitteisiin, joissa muisti ikään kuin kiteytyy. Merkitysten risteyspaikkoina muistipaikat
ovat historian historiaa ja historian rakennusmateriaalia. Ne toimivat myös ”mentaalisen maantieteen”, sym-
bolien ja sensuurin kartoittajina. Nora 1984a, ks. esim. vii; Nora 1984b, ks. esim. xvii.
252 Margery Kempe, 190–191.
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formanssissa oli sakraalitilan ansiosta erikoislatausta; myöhemmin arvaamattomaan vaiku-
tusvaltaan noussutta mystikkoa ei aluksi uskonut edes Herran oma palvelija.
a. Sukupuolista syrjintää kiertämässä vai toteuttamassa?
Julkiseen sakraalitilaan ja pyhäköihin liittyy vielä eräs mielenkiintoinen asianhaara: suku-
puolinen syrjintä. Ensi näkemältä vaikuttaisi nimittäin siltä, että pyhiinvaeltajamystikot
onnistuivat kiertämään kieltoja, jotka epäsivät naisten pääsyn tiettyihin pyhiin paikkoihin
Roomassa. Ikuisesta kaupungista ja sen kirkoista ovat kirjoittaneet esimerkiksi kastilialai-
nen matkailija Pero Tafur (1430-luvulla), englantilainen historioitsija ja teologi John Cap-
grave sekä nürnbergiläinen Nikolaus Muffel (1450-luvulla), jotka listasivat naisille suljet-
tuja kirkkoja ja kappeleita.
Dorothean kerrotaan hakeneen anetta listalta löytyvästä Pietarinkirkosta, vaikka Cap-
graven mukaan kirkon pyhän Leon ja pyhän Ristin kappelit oli suljettu naispuolisille
aneidenhakijoille.253 Angela saattoi myös vierailla kyseisessä kirkossa, kerrotaanhan hänen
matkanneen köyhyyden toivossa pyhän Pietarin puheille 1290 tai 1291.254 Nikolaus Muffel
selittää sukupuoleen perustuvaa syrjintää kirkossa seuraavasti:
”[… ] [S]en jälkeen tulee eräs kappeli, jonne yksikään nainen ei saa astua, eikä
siellä saa enää pitää messua. Kappelissa on pyhän Ristin alttari. Kävi nimittäin
niin, että eräs nainen rakasti pappia ja kun pappi seisoi alttarilla ja nainen kat-
seli häntä suuresti himoiten, luonto ”tapahtui” hänelle. Se näkyi marmorikivel-
lä, jolla nainen seisoi.”255
Samantyyppinen selonteko löytyy myös Pero Tafurilta, joka selittää kieltoa Lateraanikir-
kon ”Sancta Sanctorum” -kappeliin:
”Siihen tilaan, jossa kyseinen pyhäinjäännös sijaitsee, eivät naiset astu. Näin
siksi, että erään naisen sanotaan lausuneen sellaisia asioita, että niiden vuoksi
hän ”ratkesi”.”256
Luonnollinen asia tapahtui aiheuttaen ratkeamisen mahdollisesti kuukautisten muodossa,
kuten myös historioitsija Leigh Ann Craig tekstejä tulkitsee.257 Menstruaatioon liittyi mo-
nenlaisia myyttejä. Rippikäsikirjojen ja useiden kirkonmiesten tekstien perusteella kuukau-
253 John Capgrave, 63; Dorothea Montaulainen, 145.
254 Angela Folignolainen 2, Mem. cap. 3 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 139.
255 ”[… ] [D]arnach ist ein cappellen, do dar kein fraw eingen und man thar kein meß nymermer darinn
halden, und ist des heyligen creutz altar;  das kam also zu, das ein fraw ein briester lieb het und dieweil er ob
dem altar stund und sy in ansach mit pöser begir, do enging yr die natur ; das sicht man auf dem merbelstein,
do dy fraw ist gestanden.” Nikolaus Muffel, 24.
256 ”En este lugar do ésta esta reliquia non entran mugeres; é dizen que porque una dixo tales cosas por que
rebentó.” Pero Tafur, 29–30.
257 Craig 2003, 14–15. Elektroninen artikkeli.
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tisveren ja synnytyksen yhteydessä vuotavan veren uskottiin aiheuttavan jälkeläisissä muun
muassa lepraa, elefanttitautia ja epilepsiaa. Lepran kuviteltiin tarttuvan myös seksissä kuu-
kautisia potevan naisen kanssa. Lisäksi Aristoteleen ajatuksia mukaillen keskiajan ihmiset
pitivät menstruoivaa naista syypäänä kuvastimien tummumiseen.258 Veritahra pyhäkössä
aiheuttikin rituaalisen saastumisen, minkä ei toivottu enää toistuvan. ”Heikompi” sukupuo-
li sai siis porttikiellon.
Mutta olivatko Muffelin ja Tafurin tarinat sittenkin vain myyttejä itsessään? John
Capgrave nimittäin huomauttaa:
”Siihen, miksi naisilta on pääsy kielletty sellaisiin pyhiin paikkoihin, annetaan
monenlaisia irstaita syitä, joita en pidä kovinkaan uskottavina [… ].”259
Kuitenkin Capgraven oma selityksessä kuvastuu aivan samanlainen heikkoluontoinen na-
inen:
”Kaikki Roomassa käyneet tietävät hyvin, että siellä naiset todella haluavat läh-
teä pyhiinvaellukselle sekä koskea ja suudella jok'ikistä pyhäinjäännöstä. To-
dellisuudessa näitä naisille kiellettyjä paikkoja on hyvin vähän. Ja ehkäpä joku
nainen joutui väentungoksessa puristuksiin [ja] joko sairauden tai raskauden
vuoksi joutui suureen vaaraan. Tästä syystä heitä [naisia] kiellettiin astumasta
näihin rakennuksiin, luulen.”260
Myytillisyydestään huolimatta selitykset paljastavat, että aikalaiset eivät oikeastaan kum-
meksuneet naisia koskevia kieltoja. Selitysten taustalta paistavat käsitykset naisesta yhtä-
lailla keholtaan kuin mieleltäänkin heikkona ja siten syntisenä ikään kuin selittivät kiellot
itsestään selvästi.
Myyttejä uhmaten Margery ja Rooman seitsemän pääkirkkoa kiertänyt Dorothea vie-
railivat myös Lateraanikirkossa, jossa naisilta oli Capgraven mukaan pääsy evätty Johan-
nes Kastajan kappeliin ja Tafurin mukaan ”Sancta sanctorum” -kappeliin, kuten aiemmin
mainitsin. Capgrave tosin tarkentaa, että naispyhiinvaeltajat saivat aneen koskettamalla
kappelin ovea.261 Ahkerasti kirkoissa vieraileva Dorothea kävi todennäköisesti myös Roo-
massa sijaitsevassa Jerusalemin pyhän ristin kirkossa, vaikka naiset pääsivät Capgraven
mukaan astumaan Jerusalem-kappeliin vain maaliskuun 20. päivänä, eli päivämääränä,
258 Elliott 1993, 151; Thomasset 1991, 77–78.
259 ”Whi þat women be for boden swech holy places be told many lewed causes to whech I wil 3ive no cre-
dens [… ].” John Capgrave, 77.
260 ”Al þoo whech haue be at rome knowe weel þat  þe women þer be passing desirous to goo on pilgrimage
and for to touch and kisse euery holy relik. Now in uery sothfastnesse þese places whech are forbode hem be
rith smale in quantite. And uphap sum woman be in þe prees eþir for seknesse or with child hath be in grete
perel þere and for þis cause þei wer forbode þe entre of þese houses as I suppose.” John Capgrave, 77.
261 John Capgrave, 71–72; Pero Tafur, 29–30; Margery Kempe, 184–185, 187; Dorothea Montaulainen, 144.
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jolloin kappeli alun perin vihittiin käyttöön.262
Capgraven, Tafurin ja Muffelin kirjoitusten ja tutkimieni pyhiinvaeltajamystikoiden
toiminnan välistä ristiriitaa pohtiessa huomioon on otettava ajallinen konteksti. Ehkäpä
kiellot astuivat voimaan vasta mystikoiden vierailujen jälkeen – asia vaatisi tätä tutkimusta
laajemman selvityksen. Ristiriita on ongelmallinen myös lähdekritiikin kannalta. Naisille
kielletyissä pyhäköissä vierailevat mystikot asettavat hagiografiat melko mielikuvitukselli-
seen valoon. Pyhiinvaellukset keksineet kirjurit – tai miksei mystikot itse – eivät ehkä tien-
neet naisilta suljetuista kirkoista. Tai sitten he puhtaasti taiteellisista syistä kirjoittivat pää-
henkilönsä vierailemaan kuuluisiin kirkkoihin.
Toisaalta voihan olla niinkin, että mystikot ja heidän kirjurinsa eivät vain tulleet mai-
ninneiksi itsestään selvää asiaa. Johannes Kastajan kappelin oven koskettaminen riitti; ane
myönnettiin ja matkaa jatkettiin. Margery nimittäin osoitti eräällä myöhemmällä pyhiinva-
elluksella sisäistäneensä ja hyväksyneensä sukupuoleensa liittyvät rajoitteet pyhäköillä.
Matkatessaan Wilsnackista Aacheniin 1433 Margeryyn seurueineen iski jano. Onneksi
vastaan tuli pian fransiskaaniluostari, josta Margerya pyydettiin noutamaan hieman viiniä.
Mystikko kieltäytyi tiukasti:
”’Hyvät herrat, olen pahoillani, sillä jos se olisi nunnaluostari, olisin hyvin
mielelläni mennyt. Mutta koska he ovat miehiä, en mene, jos vain suvaitsette.’”
Eräs toinen matkalainen suostuikin hakemaan viinin. Pian fransiskaaniveljet kuitenkin py-
ysivät pyhiinvaeltajat sisälle katsomaan ehtoollisen sakramenttia, sillä Kristuksen pyhän
ruumiin ja veren juhla oli pian alkamassa. Jälleen Margery joutui kiusalliseen tilanteeseen
ja lähti katsomaan sakramenttia hyvin vastentahtoisesti. 263
b. Kristus vai Magdaleena? Monitulkintaiset performanssit
Vaikka Kristuksen seuraaminen oli Margery Kempelle, Dorothea Montaulaiselle ja Angela
Folignolaiselle merkittävin pyhiinvaelluksiin ajoittuva performanssi, pyhäköillä eläydyttiin
myös muiden pyhien vaiheisiin. Esimakua tästä antavat eräät Angelan performanssit, jotka
voi tulkita monella tavalla. Aavistus Maria Magdaleenasta näkyi esimerkiksi ristiinnaulit-
tuun Kristukseen liittyvässä näyssä Assisissa 1300, jolloin Angelan kerrotaan tunteneen
ristinkärsimykset omissa nivelissään asti. Samaan mystiseen olotilaan kirjuri liitti myös
262 John Capgrave, 77.
263 ”’Serys, ye schal have me excusyd, for yf it wer an hows of nunnys I wolde al redy gon, but for-as-much
thei arn men, I schal not gon, be yowr leve.’” Margery Kempe, 404.
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mirhamin ja hunajan, jotka voi tulkita Maria Magdaleenan tunnusmerkeiksi.264 Katumuk-
sentekijän varjo väikkyi kyseisessä performanssissa myös Angelan opetuslapsista puhutta-
essa.
”[… ] [J]a katso, yhtäkkiä siunatun ja siten kärsivän Jeesuksen ympärille ilmes-
tyi joukko tämän pyhän äidin [Angelan] poikia. Itse siunattu Jeesus syleili jo-
kaista heistä suurella rakkaudella. Hän veti käsillään jokaisen pojan pään lähel-
leen, jotta he voisivat suudella haavaumaa hänen kyljessään [… ].”265
Angelan opetuslapset tuovat mieleen keskiajalla suositun pyhimyselämäkertakokoelma
Kultaisen legendan tarinan Marseille’hin asettautuvasta Maria Magdaleenasta. Pakanoille
saarnaamaan ryhtynyt nainen keräsi Kristuksen tapaan ympärille oppilaiden uskollisen
joukon.266
Toisaalta on syytä ottaa huomioon sellainen mahdollisuus, että Angela itse pyrki sa-
mastumaan vain ja ainoastaan Kristukseen. Nykytutkimuksessa on nimittäin nostettu esille
kirkonmiesten ja hengellisten maallikkonaisten imitatio Christiä koskevat näkemyserot.
Naiset, kuten Klaara Assisilainen (1194–1253), kokivat usein itse seuraavansa Kristuksen
esimerkkiä. Keskiaikaiset teologit pyrkivät sen sijaan tulkitsemaan naisten toimia esimer-
kiksi Neitsyt Marian vaiheisiin eläytymisenä.267 Yllä kuvatussa Angelan mystisessä koke-
muksessa on yhtälailla aineksia Neitsyen imitaatioon. Pyhä äiti toimi välittäjänä poikiensa
ja Kristuksen välillä; opetuslapset pääsivät lähelle Vapahtajaa nimenomaan Angelan avus-
tuksella. Keskiaikainen teologia näkikin Neitsyen siltana maailman ja yliluonnollisen välil-
lä. Näkemys kumpusi naisen elämää synnyttävästä fysiikasta.268 Tutkimistani pyhiinvaelta-
jamystikoista vain Margery Kempen tekstistä on kuitenkin löydettävissä selkeitä viittauksia
Neitsyt Marian seuraamiseen, mihin syvennyn seuraavassa luvussa.
264 Angela Folignolainen 2, Instr. cap. 4 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 246; Lauwers 1992,
225, 252–257. Michel Lauwers on tutkinut Liègen hiippakunnassa 1200-luvulla vaikuttaneiden hengellisten
maallikkonaisten pyhimyselämäkertoja ja verrannut niitä Jacques Vitryläisen (n. 1170/1180–1240) Magda-
leena-aiheisiin saarnoihin.
265 ”[… ] [E]cce subito circa illum benedictum Jesum sic doloratum multitudo filiorum huius sanctae matris
apparuit; quos ipse benedictus Jesus cum tanto amore singulos amplexans, ad vulnus lateris osculandum cum
manibus eorum stringens capita applicabat [… ].”Angela Folignolainen 2, Instr. cap. 4 (elektroninen aineisto);
Angela Folignolainen 1, 246.
266 Legenda aurea, 409, 413. Ks. Angela Folignolaisen opetuslapsiin liittyen myös Angela Folignolainen 2,
Instr. cap. 4, 26 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 250, 283–284.
267 Mooney 1999, 62–63, 64–67, 70–71. Ks. myös Bynum 1988, 269.
268 Mooney 1999, 68–70.
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V Silloin Rouvamme suru oli hänen surunsa: Neitsyt Ma-
rian seuraaminen
Voimakas eläytyminen Neitsyt Marian suruun oli varsin tyypillinen hartauden muoto kris-
tillisessä Euroopassa 1300- ja 1400-luvuilla.  Kirkkohistorioitsija Eamon Duffyn mukaan
murheen korostaminen ilon kustannuksella liittyi ajalle tyypilliseen kärsimyshartauteen,
joka kulminoitui luonnollisestikin Kristuksen tuskien meditointiin. Pyhän äidin surun ku-
vaukset tavoittivat ihmiset tuhansien saarnojen, hymnien, runojen ja hartauskuvien kautta.
Neitsyt tarjosi jokaiselle kristitylle mallin oikeanlaisesta Kristusta kohtaan tunnetusta
myötätunnosta. Imitatio Christin tapaan Mater dolorosa -kultin olikin loppujen lopuksi
tarkoitus herättää ihminen ajattelemaan Jeesuksen ihmiskuntaa kohtaan tunteman rak-
kauden määrä ja lopulta ymmärtämään Jumala rakkautena.269
Neitsyt Marian kultti näyttäisi vahvistuneen 1000-luvun lopusta alkaen. Maria-
pyhäköille suuntautuneiden pyhiinvaellusten tiedetään nimittäin lisääntyneen tuolloin
aluksi etenkin taloudellisesta nousukaudesta nauttivilla urbaaneilla alueilla kuten Luoteis-
Ranskassa ja osittain nykyisen Belgian alueella.270 1100-luvulle tultaessa kultilla oli vahva
rooli niin Skotlannissa, Irlannissa kuin Välimeren seudullakin. Yhtä hyvin sisterssiläislu-
ostarit (englantilaisia lukuun ottamatta), kaikki Ranskan katedraalit kuin lähes puolet eng-
lantilaisista luostareista omistettiin Neitsyelle.271
Syitä kultin suosioon on esitetty monia. Omalaatuisimpiin selityksiin kuuluu psyko-
historioitsijoiden näkemys siitä, että suosio heijasteli oidipaalikompleksia ruraalissa yh-
teiskunnassa. Tarvittiin jumalatar, jolla oli tarpeeksi auktoriteettia välittämään Pojalle esi-
tetyt rukoukset.272 Vaikka Neitsyt Maria toimi esikuvana ja lohtuna yhtä lailla miehille
kuin naisillekin, 273 Marian tarjoama esikuva seksuaalisesta pidättyvyydestä puhutteli kui-
tenkin erityisesti naisia, joille neitsyys katsottiin eduksi. Kristityn suhtautuminen omaan
kehoonsa ei kuitenkaan ollut helppoa; yhtäältä häntä kehotettiin arvostamaan kaikkea luo-
tua, myös omaa ruumistaan, vaikka toisaalta hänelle korostettiin ruumiin kontrolloinnin
merkitystä sielun pelastumisessa. Etenkin seksuaalisia haluja vastaan oli taisteltava. Jois-
sain tapauksissa lihanhimoista kieltäytyneet naiset vapautuivat sukupuolirooleistaan. Syn-
nyttämiseltä ja lastenhoidolta välttyminen saattoi tuoda tullessaan yhteiskunnassa masku-
269 Duffy 1992, 258–260; Kieckhefer 1987, 93.
270 Signori 1996, 599–601.
271 Logan 2006, 147.
272 Carroll 1992, etenkin 50–74; Logan 2006, 150.
273 Duby 1996, 1–3.
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liinisiksi koettuja vapauksia.274
Aviollisia velvoitteitaan kavahtaneille Angelalle, Dorothealle ja Margerylle Neitsyt
oli tärkeä hartauden kohde. Fransiskaanimystiikalle tyypillisesti Maria oli vahvasti läsnä
koko Angelan hengellisessä kasvussa milloin antamassa siunaustaan, milloin neuvomassa
mystikkoa.275 Keskiajan hengellisyyden asiantuntija Richard Kieckhefer onkin 1300-lukua
koskevissa tutkimuksissaan todennut, että usein Pyhä äiti ilmestyi pyhimyksille lohduttajan
ja tukijan roolissa.276 Dorothea arvosti myös Neitsyttä ja vieraili usein juuri Pyhälle äidille
omistetuissa kirkoissa.277 Gdanskilaisen kollegansa tavoin myös Margery kävi Marialle
pyhitetyissä kirkoissa esimerkiksi Yarmouthissa ennen Pyhän maan -toivioretkeään ilmei-
sesti syksyllä 1413. Roomassa alkuvuodesta 1415 Neitsyt jopa hankki mystikolle leivän
pöytään keskiviikkoisin. 278  Kempen kirjan editoija Barry Windeatt kuvailee kuitenkin
mystikon suhdetta Mariaan kilpailun värittämäksi; Neitsyttä kohtaan tuntemastaan kunnioi-
tuksesta huolimatta Margery olisi halunnut Mariaksi Marian paikalle, lähimmäksi Kristus-
ta.279
Englantilaismystikko oli tutkimistani naisista ainoa, joka vei Marian tuskiin eläyty-
misen performanssin tasolle pyhiinvaelluksillaan. Mater dolorosa -kultin tutkimuksessa
nousee esiin kysymys ruumiillisen ja henkisen imitaation suhteesta, aivan kuten imitatio
Christinkin kohdalla. Tieteellisessä keskustelussa on myös pyritty selvittämään, millaisen
kuvan nykypäivän massamediaan rinnastettavissa olevat keskiaikaiset saarnat antoivat Ma-
rian roolista Kristuksen passiossa. Historioitsija Donna Spivey Ellingtonin mukaan myö-
häiskeskiajan saarnoille oli tyypillistä korostaa Jumalanäidin sielullisen tuskan lisäksi
myös hänen ruumiillista kärsimystään. 1500-luvun lopussa ja 1600-luvun alussa koettiin-
kin murros, kun saarnoissa alettiin korostaa Marian surun henkistä puolta.280 Mariaa ei
kuitenkaan voinut seurata kuinka tahansa. Ainakin saksalaisen kielialueen dominikaanien
piirissä ei katsottu hyvällä sellaista naisten suorittamaan imitaatiota, jossa tuotettiin konk-
reettista kipua keholle. Meri Heinosen mukaan Heinrich Suso kuitenkin katsoi naisten ole-
van alttiimpia fyysiseen seuraamiseen ja hyväksyi sen, kunhan maskuliiniseksi koettua
274 Karras 2005, 28, 34, 49. Ks. myös Wehrli-Johns 1990; Heinonen 2007, 71 (väitöskirja); Salmesvuori
2006, etenkin 102.
275 Ks. esim. Angela Folignolainen 2, Mem.cap. 3, 4 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 140,
157–158. Ks. myös McGinn 1998, 145; Lachance 1993, 99–100.
276 Kieckhefer 1987, 166.
277 Ks. esim. Dorothea Montaulainen, 110 ja kaikki Finsterwald-pyhiinvaelluksiin liittyvät kappaleet.
278 Margery Kempe, 150, 200–201.
279 Windeatt 2000b, 19, 29.
280 Ellington 1995, etenkin 237–243, 247–250. Elektroninen artikkeli.
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kipua ei tuotettu.281
Margeryn performanssit heijastelivat näitä mentaliteetteja, sillä hän eläytyi Marian
vaiheisiin melkein yhtä usein ruumiillisesti (kuusi tapausta kolmestatoista) kuin henkisesti
(seitsemän tapausta kolmestatoista). 282  Seuratessaan Mariaa fyysisesti, hän ei tuottanut
itselleen kipua. Silti hänen myötätuntoisen itkunsa naiselle sopimaton volyymi sai pahek-
suntaa osakseen. Hän sai parikin kertaa kuulla, että ”[… ] Rouvamme ei ikinä itkenyt noin,
eikä sen paremmin yksikään pyhimys taivaassa [… ].283 Syvennyn seuraavassa tarkemmin
mystikon harjoittamaan ruumiilliseen ja henkiseen imitaatioon. Olen liittänyt performanssit
Neitsyt Marian imitointiin Raamatun henkilökuvauksen sekä keskiajan hengellisyyden
asiantuntijoiden näkemysten perusteella.
1. Neitsyt synnyttäjänä: ruumiillinen eläytyminen
Useimmiten Margery Kempe eläytyi kehollaan Marian tuskaan puolisakraalitilassa eli py-
hiinvaelluskaupungissa, jossa ulkoisia ilmenemismuotoja saavalla performanssilla oli taa-
tusti yleisöä. Pyhällä maalla keväällä 1414 Jeesuksen ristintienpaikat palauttivat mystikon
mieliin murheen murtaman Jumalanäidin. Golgatalla vieraillessaan hän vaikersi Herran
tuskien lisäksi myös tämän äidin kärsimystä ja putosi maahan silkasta epätoivosta.284 Mar-
gery seurasi Mariaa myös naisena ja äitinä. Jeesuksen ristiinnaulitsemisen kukkulalla hän
vertasi yritystään pidätellä myötätuntoista karjuntaansa hengelliseen synnytykseen. Luon-
nehtiessaan tilaa, johon hän pääsi lopetettuaan ”synnytyskipua” vastaan taistelemisen Mar-
gery vangitsee oivallisesti prosessin meditatiivisen, transsinomaisen luonteen. Uuden elä-
män – tai tässä tapauksessa pidätellyn huudon – lopullisen syntymän mukanaan tuoma hel-
potus on sekin osuvasti kuvailtu.
”[… ] [K]un hän tiesi huutavansa, hän piti huudon sisällään niin pitkään kuin
pystyi. Hän teki kaikkensa kestääkseen sen tai työntääkseen sen syrjään mieles-
tään, kunnes hän muuttui lyijynharmaaksi. Se kiehui hänen mielessään enem-
män ja enemmän, kunnes kajahti ilmoille. Ja kun keho ei enää kestänyt hengel-
listä synnytystä, vaan sen valtasi sanomaton, sielussa kiihkeästi palava rakkaus,
hän putosi maahan ja huusi ihmeellisen kovaa.” 285
281 Heinonen 2007, 123. Väitöskirja.
282 Ks. liite 1.
283 ”[… ] owyr Lady cryed nevyr so, ne no seynt in hevyn [… ].” Margery Kempe, 165. Ks. myös mystikon
kotikaupungissaan kuulema kommentti s. 308.
284 Margery Kempe, 162–163.
285 ”[… ] [W]han sche knew that sche schulde cryen, sche kept it in as long as sche mygth and dede al that
sche cowde to withstond it er ellys to put it away, til sche wex as blo as any leed, and evyr it schuld labowryn
in hir mende mor and mor into the tyme that it broke owte. And whan the body myth ne lengar enduryn the
gostly labowr, but was ovyrcome wyth the unspekabyl lofe that wrowt so fervently in the sowle, than fel sche
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Mystikon performanssi heijasteli aikakaudelle tyypillistä käsitystä Marian ristinjuurella
kokemista kärsimyksistä. Hänen ajateltiin kokeneen silloin synnytyskivut, jotka alkujaan
vältti. Toisaalta kohtauksessa on monitulkintaisuutta, sillä sen voisi myös ymmärtää Kris-
tuksen seuraamiseksi. Esimerkiksi Juliana Norwichlainen (1342–1416 jälkeen) kuvaa ni-
mittäin Kristuksen tuskaa ristillä synnytyksen kaltaiseksi.286
Useisiin pyhiinvaelluskaupungissa suoritettuihin kehollisiin performansseihin liittyi
mielenkiintoinen rekvisiitta: valkoinen puku. Puku liittyi nimenomaan Margeryn pyhiin-
vaelluksiin, sillä Kristus käski häntä pukeutumaan valkoiseen samassa yhteydessä, jossa
hän määräsi mystikon pyhiinvaeltamaan.
”[… ] [H]erramme kehotti häntä hänen mielessään vaeltamaan Roomaan, Jeru-
salemiin ja Santiagoon kaksi vuotta ennen kuin näin tapahtui [… ]. Herramme
sanoi hänelle: ‘[… ] tytär, sanon sinulle, haluan sinun käyttävän valkoisia vaat-
teita enkä minkään muun värisiä, sillä sinut puetaan tahtoni mukaisesti.’”287
 Keskiajan hengelliseen kontekstiin sijoitettuna vaalea kaapu näyttäytyy varsin monitulkin-
taisena vaatekappaleena. Vaikka puolihengellisten naisten tiedetään viestineen asusteellaan
muun muassa katumuksellisuutta,288 Margeryn kohdalla tulkinnassa pitää päätyä Neitsyen
seuraamiseen. Joutuessaan arkkipiispan eteen vastaamaan kerettiläissyytöksiin Yorkissa
ilmeisesti syksyllä 1417 Margeryn siviilisääty herättää ihmetystä:
”’Miksi kuljeskelet ympäriinsä valkoisessa? Oletko neitsyt?’ Hän [Margery]
vastasi polvistuen arkkipiispan eteen: ’Ehei, en ole neitsyt, olen vaimo.’”289
Vaikka mystikko kielsi olevansa sosiaaliselta asemaltaan neitsyt, hän silti viesti valkoisella
vaatteella henkisestä asemastaan eli hengellisestä ja sisäisestä itsestään.290 Historioitsija
Mary C. Erlerin mukaan englantilaisnainen ei voinut viestiä vaatetuksellaan vain siveyslu-
pauksesta, sillä ajan konventioiden mukaan seksuaalisista suhteista pidättäytyvät vaimot ja
lesket pukeutuivat tummaan. Valkoista kantoivat taasen yllään piakkoin luostariin tai avi-
oon astuvat naiset – eli yksiselitteisesti neitsyet.291
down and cryed wondyr lowde.” Margery Kempe, 165–166.
286 Juliana Norwichlainen, 73. Ks. myös Margery Kempe, 166, editoija Windeattin alaviite riville 2259.
287 ”[… ] [O]wyr Lord bad hir in hir mende, ii er than sche went, that sche schuld gon to Rome, to Jherusalem,
and to Seynt Jamys [… ]. Ower Lord seyd ayen to hir: ‘[… ] dowtyr, I sey to the, I wyl that thu were clothys
of whyte and non other colowr, for thu schal ben arayd aftyr my wyl.’” Margery Kempe, 101–102.
288 Lehmijoki-Gardner 2004, 291.
289 ”’Why gost thu in white? Art thu a mayden?’ Sche, knelyng on hir knes befor hym, seyd: “’Nay, ser, I am
no mayden; I am a wife.’” Margery Kempe, 249. Myös McNamara 1993, 16 yhdistää Margeryn valkoisen
puvun katumuksellisuuden sijasta neitsyyteen.
290 Elliott 1991, 279 näkee, että keskiaikaiset, naimisissa olevat naispyhimykset viestittivät vaatteillaan ulko-
maailmalle henkisestä olemuksestaan.
291 Erler 1993. Elektroninen artikkeli.
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Vaatteiden merkitys sosiosemioottisina työkaluina itsestä viestittäessä korostui 1000-
ja 1100-luvuilta lähtien läntisessä maailmassa muun muassa elintason nousun myötä. Ylel-
lisyystuotteiden rantautuminen ja yhteiskunnallinen eriarvoistuminen näkyivät vaatetuk-
sessa, jonka avulla sosiaaliset ryhmät pyrkivät ulkoisesti erottautumaan toisistaan.292 Pu-
keutuminen oli erityisesti naisille tehokas ja huomiota herättävä performanssi, sillä naisen
ulkonäkö kertoi aina myös hänen perheensä tai miehensä yhteiskunnallisesta asemasta.
Historioitsija Dyan Elliottin mukaan vaatteet liittyivät myös seksuaalisuuteen, sillä avio-
vaimojen oletettiin maksavan ”aviollisia velkojaan” miehelleen silmää miellyttävän pukeu-
tumisensa kautta.293
Margery Kempe pukeutui valkoiseen paikoissa, joissa performanssi tavoitti maksi-
maalisesti yleisönsä. Mystikko pukeutui valkoiseen Venetsiassa paluumatkalla Pyhältä
maalta. Käsky tuli jälleen Kristukselta, joka lupasi suojella valkoiseen sonnustautunutta
Margerya ruumiilliselta väkivallalta ja auttaa hänet kotiin. Ennen rantautumista Englantiin
mystikon vaalea vaatetus aiheutti närää papeissa Roomassa kesällä ja loppuvuonna 1414.
Kirkonmiehet vaativat mystikkoa vaihtamaan ylleen mustat vaatteensa. Lopulta Margery
sai kuitenkin Wenslawe-nimiseltä rippi-isältään luvan kantaa valkoista yllään. Vain yhden
kerran vuotta myöhemmin hän esiintyi vaatetuksessaan vähäisemmän huomion ympä-
röimänä julkisessa sakraalitilassa Norwichin katedraalissa ehtoollisella.294
Aiempaan tutkimukseen verrattuna korostaisin Margeryn pukeutumisessa sen välit-
tämää hengellistä viestiä. Vaikka Mary C. Erler huomaakin valkoisen kaavun liittyvän
merkittävään vaiheeseen mystikon hengellisessä kasvussa sekä hänen tärkeään suhteeseen-
sa Kristukseen,295 hän ei tulkitse vaatteen merkitystä tyhjentävästi. Nähdäkseni mystikko ei
ainoastaan pyrkinyt kertomaan maailmalle hylänneensä porvarisrouvan elämäntyylin, vaan
korosti pyhiinvaelluksen tarjoamaa ”esiintymisareenaa” hyväksi käyttäen seuraavansa nyt
Neitsyt Marian esikuvan mukaista hengellistä ideaalia. Näin ollen valkoiseen pukeutumi-
nen  oli  osa imitatio Mariae -performanssia. Perfomanssi tapahtui mystikon hengellisen
kasvun kannalta merkittävässä paikassa eli Roomassa, jossa hän lopulta kihlautui – hyveel-
lisen neitsyen tapaan – Taivaan Isän kanssa.296 Koska valkoinen kaapu oli kuitenkin Kris-
292 Elliott 1991, 279, 285–286.
293 Elliott 1991, 287-302; Klapisch-Zuber 1985a, 220–222, 224–231, 241, jonka myöhäsikeskiajan Italiaa
koskevissa tutkimuksissa käy ilmi, että tuleva aviomies vaatetti arvonsa mukaisesti jo kihlattunsa. Naiselle
vaatettaminen oli osa siirtymäriittiä aviovaimoksi.
294 Margery Kempe, 175, 181, 198, 218.
295 Erler 1993. Elektroninen artikkeli.
296 Margery Kempe, 189–195. Mielenkiintoista on, että Margery todellakin kihlautui Kristuksen sijaan Juma-
lan kanssa. Nähdäkseni tämä tukee entisestään käsitystäni siitä, että mystikko imitoi pyhiinvaelluksillaan
myös Neitsyt Mariaa. Useimmista keskiajan naispyhimyksistä poiketen Margery ei kihlannut Kristusta, mikä
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tuksen käsky, performanssi on jälleen monitulkintainen: se voisi myös tai loppujen lopuksi
olla Kristuksen esimerkin seuraamista.
2. Neitsyt äitinä: henkinen eläytyminen
Margery Kempe eläytyi Neitsyt Marian suruun paljon myös henkisesti. Useimmiten (eli
neljässä tapauksessa seitsemästä) mystikko nyyhkytti Marian vuoksi pyhiinvaelluskaupun-
gissa.297 Ilmiö on erikoinen, sillä seuratessaan henkisesti Kristusta hän hyödynsi pyhyyden
kokemuksen suhteen virikkeellisintä tilaa eli pyhiinvaelluskirkkoa, jossa vähän ulkoisia
tunnusmerkkejä saavan performanssin voisi kuvitella kukoistavan. Sakraalitila oli kuiten-
kin heti toiseksi tärkein areena Margeryn eläytymiselle. Hän hyödynsi siirtymätilaa vain
yhdessä henkisen seuraamisen performanssissaan.
Puolisakraalitilassa ristintienpaikoilla ei ollut merkittävää roolia. Vain yksi tapaus
Pyhällä maalla keväällä 1414 sai hänet tuntemaan Neitsyen surun omanaan. Tutustuessaan
Kristuksen hautaan todennäköisesti paikallisten fransiskaaniveljien opastuksella Margery
meni tolaltaan, sillä hän kuvitteli  näkevänsä edessään Vapahtajan hautaan saattamisen.
”Sitten hän kuvitteli näkevänsä sielussaan Rouvamme, joka suri ja itki poi-
kansa kuolemaa. Silloin Rouvamme suru oli hänen surunsa.”298
Mahdollisesti jo saman pyhiinvaelluksen aikana Jerusalemissa hän itki niin äänekkäästi
Marian vuoksi, että suututti jotkin papit.299 Mystikko osasi ottaa parhaan hyödyn irti julkis-
esta puolisakraalitilasta valjastaen jälleen performanssiensa sytykkeeksi oman yleisönsä eli
vuorovaikutustilanteet ihmisten kanssa. Vieraillessaan erään köyhän naisen talossa
Roomassa loppuvuodesta 1414 tai alkuvuodesta 1415 imetystilanne laukaisi hänessä näyn
Kristuksesta ja Mariasta. Lapsen välillä juostessa äitinsä mielipahaksi pois rinnalta,
Margery nyyhkytti Kristuksen passio mielessään – varmasti myös Marian vuoksi:
”Silloin tämä olento puhkesi kyyneliin, aivan kuin olisi nähnyt Rouvamme ja
hänen Poikansa passion aikaan [… ].”300
Mahdollisesti samoihin aikoihin Roomaan saapui Englannista pappi, joka halusi kiihkeästi
tavata mainetta erikoisen pyhänä ihmisenä niittäneen Margeryn. Mielenkiintoisesti mies
olisikin ollut insestimäistä: äiti kihlautumassa poikansa kanssa.
297 Ks. liite 1.
298 ”Than sche thowt sche saw owyr Lady in her sowle, how sche mornyd and how sche wept hir sonys deth,
and than was owyr Ladiis sorwe hir sorwe.” Margery Kempe, 168–169.
299 Margery Kempe, 165.
300 ”Than this creatur brast into wepyng, as thei sche had seyn owr Lady and hir sone in tyme of hys Passyon
[… ].” Margery Kempe, 202.
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näki mystikon, johon hän suhtautui selvästi jonkinlaisena hengellisenä mentorina, Neitsyt
Mariana eikä esimerkiksi Kristuksen kaltaisena opettajana. Margery näytti myös hyväksy-
vän tämän määritelmän:
”[… ] [H]än saapui paikkaan, jossa Margery oli, ja hyvin nöyrästi hän kutsui tä-
tä ’äidiksi’. Pappi vetosi Margeryn hyväntahtoisuuteen rukoillen häntä otta-
maan  hänet  vastaan  kuin  oman  poikansa.  Hän  [Margery]  vastasi,  että  hän  oli
tervetullut Jumalan ja hänen luokseen yhtälailla kuin oman äitinsä luo.”301
Samantyyppinen asetelma toistui parisenkymmentä vuotta myöhemmin siirtymätilassa
Norjasta Gdanskiin matkalla olleessa laivassa.
”Mainittu olento [Margery] sai osakseen sellaista armollisuutta laivan kaptee-
nin taholta että kapteeni järjesti hänelle ruoan, juoman ja kaiken, jota hän tar-
vitsi laivassa ollessaan. Hän kohteli häntä [Margerya] hellästi kuin äitiään.”302
Asetelmat tuovat väistämättä mieleen myös Angelan opetuslapsineen. Ehkäpä kyseisten
kohtausten voisi tulkita liittyneen myös Maria Magdaleenan seuraamiseen. Kultaisen le-
gendan katumuksentekijähän ryhtyi Marseille’hin päästyään käännyttämään pakanoita ja
saarnaamaan keräten ympärilleen opetuslapsia.303
Pyhiinvaelluskirkoissa Margery käytti jälleen hyväkseen näköaistiaan ja palasi mie-
lessään kauas menneisyyteen hartausesineistön avulla. Yli sata vuotta Angelaa myöhem-
min kesällä 1414 englantilaismystikko saapui Assisiin vieraillakseen alemmassa pyhän
Franciscuksen  kirkossa.  Siellä  oli  näytteillä  huntu,  ”jota  hän  [Neitsyt  Maria]  käytti  täällä
maanpäällä [… ].” Näystä liikuttuneena hän puhkesi itkuun ja vaikerrukseen pyhien ajatus-
ten risteillessä hänen päässään.304 Mystikko saattoi ajatuksissaan nähdä edessään Marian,
joka keskiaikaisen tradition mukaan kapaloi vastansyntyneen Jeesuksen päähuiviinsa. Toi-
sen perimätiedon valossa hän saattoi myös pohtia, kuinka Neitsyt kääri samaisen liinan
paljaaksi riisutun poikansa ympärille juuri ennen tämän ristiinnaulitsemista.305
Kuusi vuotta myöhemmin hän liikuttui kovaääniseen vaikerrukseen asti Norwichin
kirkon pietàsta, joka muistutti hänen mieleensä elävästi Kristuksen passion ja Marian su-
301 ”[… ] [H]e cam into the place wher that sche was, and ful humbely and mekely he clepyd hir ’modyr’,
preying hir for charite to receyven hym as hir sone. Sche seyd that he was wolcome to God and to hir as to
hys owyn modyr.” Margery Kempe, 205–206.
302 ”The foseyd creatur fond swech grace in the maistyr of the schip that he ordeynd for hir mete and drynke
and al that was necesary unto her as long as sche was wythinne the schip, and was as tendyr to hir as sche had
ben hys mother.” Margery Kempe, 398.
303 Legenda aurea, 409, 413.
304 ”wech sche weryd her in erthe [… ].” Margery Kempe, 180–181.
305 Ks. esim. Nicholas Love, 38, 174. Ks. myös Margery Kempe, 180, editoija Windeattin alaviite riville
2584.
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run. 306  Margery reagoi herkästi veistokseen, sillä tematiikka kasvatti suosiotaan koko
1400-luvun ajan aina 1500-luvun alkuun asti. Kultin merkityksestä kertovat lukuisat säily-
neet yksityiset rukouskokoelmat, joissa käsitellään kuollutta poikaansa surevaa Mariaa.
Jotkut halusivat testamenttiensa mukaan myös tulla haudatuiksi pietàn lähelle tai toivoivat
kynttilää sytytettäväksi kuvan eteen, toiset taas pyrkivät saamaan avokätisen aneen kuvan
luona vieraillessaan.307
3. Toissijainen Maria
Jumalanäidin, Neitsyt Marian seuraamisessa pyhiinvaeltaja Margery Kempe osoitti jälleen
tuntevansa performanssin perimmäisen logiikan. Ruumiissa asti tuntuva ja ulospäin näkyvä
eläytyminen tapahtui useimmiten runsaasti potentiaalista yleisöä vilisevässä julkisessa puo-
lisakraalitilassa. Mystikko otti taas luontevasti haltuunsa maskuliiniseksi mielletyn julkisen
piirin maskuliinisiksi koettuine ruumiillisine harjoitteineen, vaikka ei fyysistä kipua itsel-
leen tuottanutkaan. Valkoisten vaatteiden kantaminen tapahtui sekin lukuisten katseiden
alla. Samaan tapaan kuin Kristusta imitoidessaan Margery käytti monipuolisesti visuaalista
ympäristöään ja vuorovaikutustilanteita: henkisessä seuraamisessa kirkkojen hartausesi-
neistöä ja kohtaamisia miesten kanssa, sekä ristintien maisemia muistipaikkoina. Tässä
mielessä mystikon performanssit noudattivat tarkasti myös omaa sisäistä logiikkaansa.
Pohdintaan on aiheellisesti nostettava mukaan kysymys siitä, miksi englantilaismys-
tikko on ainoa, jolta Marian imitaatiota löytyy. Vastauksessa törmätään luullakseni ristirii-
taan, josta aiemmin jo mainitsin. Useimmiten naiset itse kokivat Kristuksen seuraamisen
tärkeämpänä kuin Neitsyt Marian vaiheisiin eläytymisen, vaikka useat teologit katsoivat
viimeksi mainitun naisille soveliaammaksi.308 Olisiko siis mahdollista leimata Margeryn
teksti varsin paljon kirjurinsa, oppineen teologin, näköiseksi? Tällöin Dorothean ja Ange-
lan tekstit näyttäytyisivät aidommilta, päähenkilönsä vaiheita totuudenmukaisemmin rapor-
toivilta matkakertomuksilta. Toisaalta myös englantilaismystikon vähän päälle kymmenen
performanssin imitatio Mariae on selvästi toissijaista kymmenien performanssien imitatio
Christille. Valkoisten vaateiden kantaminen on myös tulkittavissa Kristuksen seuraamisek-
si. Kaikkien naisten kertomuksista paistaa mielestäni loppujen lopuksi sama perusnäke-
mys: He olivat mystisten taipumustensa ansiosta lähempänä Kristuksen toimintaa kuin
Neitsyt Maria, joka toimi ”vain” linkkinä Kristukseen.309
306 Margery Kempe, 285–286.
307 Duffy 1992, 261.
308 Heinonen 2007, 122. Väitöskirja.
309 Ks. Mooney 1999, 68–70.
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VI Kehoni ei liikkunut mihinkään: Maria Magdaleenan
seuraaminen
Kristuksen ja Neitsyt Marian lisäksi tutkimani pyhiinvaeltajamystikot Angela Fo-
lignolainen, Dorothea Montaulainen ja Margery Kempe seurasivat myös katumuksenteki-
jän esimerkkiä. Imitatio Christin ja imitatio Mariaen rinnalle on mielestäni aiheellista nos-
taa tässä luvussa käsittelemäni imitatio Magdalenae, vaikka en olekaan käsitteeseen varsi-
naisesti törmännyt aiemmassa tutkimuksessa. Magdaleena-aiheisia saarnoja tutkinut Kathe-
rine Jansen analysoi kultin aiheuttamia reaktioita kuulijoissa, mutta ei puhu esikuvan imi-
toinnista, kuten ei myöskään Michel Lauwers, joka on tutkinut Jacques Vitryläisen saman-
aiheisia saarnoja ja niiden kuulijakuntaa.310
Parannuksen tehneistä pyhistä ylivoimaisesti suosituin kansan keskuudessa oli 1200-
luvulta lähtien Maria Magdaleena, joka syrjäytti saarnoissa vähitellen Maria Egyptiläisen
lisäksi muun muassa Jeesuksen kieltäneen Pietarin, ensimmäisiä kristittyjä vainonneen
Paavalin, aviorikoksen tehneen Daavidin, publikaani Matteuksen sekä katuvaisen ryövärin
ristillä. Kyseiset henkilöt eivät kuitenkaan täysin kadonneet saarnoista, vaan toimivat ikään
kuin tukijoukkoina katumuksen sanoman levityksessä.311
Katumuksentekijän vaiheisiin eläytyminen ei sinänsä ole yllättävää, kahdesta syystä.
1300- ja 1400-luvuilla kultti oli vielä vahvasti voimissaan, vaikka muutoksen merkkejä
olikin jo ilmassa. Lisäksi synnintuntoinen pyhimys tarjosi nimenomaan tutkimilleni naisille
luontaisen samastumiskohteen. Alun perin kultti sai ilmeisesti alkunsa paikallisena kulttina
Lähi-idässä 300-luvulla. Se kehittyi pyhäköiden lukumäärästä ja liturgian aiheista päätellen
lännessä täyteen kukoistukseensa 1000–1100-luvuilla. Merkittäväksi keskukseksi muodos-
tui tällöin burgundilainen Vézelayn luostari, yksi Santiagon-vaelluksen välietapeista ja
Palestiinan-ristiretkien lähtöpaikka. Burgundista kultin suosio ikään kuin ”säteili” ympäris-
töön, erityisesti ranskalaisille seuduille. Kultti kasvatti suosiotaan muualla (kuten Belgias-
sa, germaanisella alueella ja Englannissa) lähinnä 1100-luvulta lähtien. 1200-luvulla Véze-
lay menetti asemansa Magdaleena-keskuksena Etelä-Ranskan pyhäköille. Kaiken kaikki-
aan kultin suosio pysyi tasaisena Ranskassa, laski hieman Englannissa ja nousi muun mu-
assa Provencessa ja Italiassa. Kuitenkin vasta 1400-luvun jälkipuoliskolta alkaen Maria
Magdaleenan kultin suosio alkoi laskea pysyvästi.312
Merkittävä kultin kannatukseen vaikuttanut tekijä oli vuoden 1215 Neljäs Late-
310 Jansen 2000, 245–336; Lauwers 1992.
311 Jansen 2000, 199–210.
312 Saxer 1959, 31, 59, 118–122, 185–188, 196–224, 226, 266.
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raanikonsiili, jonka päätösten seurauksena synnin tunnustamisen merkitys kasvoi. Jokainen
kristitty nimittäin velvoitettiin nauttimaan ehtoollista vähintään kerran vuodessa. Ehtoolli-
selle pääsyn edellytys oli kuitenkin rippi, jossa tuli tunnustaa kaikki vuoden mittaan tehdyt
synnit. Vaikka rippikäytäntö oli ollut olemassa jo 500-luvulla, 1200-luvulta lähtien syntien
tunnustamisen tärkeys kasvoi. Tämä näkyi esimerkiksi siinä, että pappien rippikäsikirjoille
tuli aiempaa enemmän tarvetta.313 Lisäksi samaisen konsiilin toinen päätös takasi ripittäy-
tymisen tärkeyttä korostavan sanoman tehokkaan leviämisen: Sydänkeskiajalla syntyneille
kerjäläisveli- eli mendikanttisääntökunnille annettiin saarnaoikeus. Fransiskaanit (liikkeen
perustaja pyhä Franciscus Assisilainen [1181/1182–1226]), dominikaanit (pyhä Dominicus
Guzman [n. 1170–1221]) ja augustiinolaiserakot (perustaminen vahvistettiin 1256) levitti-
vät tehokkaasti kansalle tietoa Magdaleenasta, joka toimi saarnoissa välineenä työstää kon-
siilin päätöksen käytännön vaatimuksia.314
Kaikista Raamatun henkilöhahmoista juuri Magdaleena oli kerjäläisveljien mielestä
täydellisin esimerkki katumuksesta. Keskiaikaisen tieteen käsitykset naisen miestä veti-
semmästä olemuksesta huomioon ottaen oli luonnollista, että katuvaisen esikuvaksi vali-
koitui herkästi itkevä ja siten miestä synnintuntoisempi nainen. Katherine Jansenin mukaan
mendikantit omaksuivat 500-luvun jälkipuoliskolla eläneen paavi Gregorious I käsityksen
Magdaleenasta. Myöhemmällä keskiajalla massoille välitettiin kuva pyhimyksestä nimen-
omaan parannuksen tehneenä prostituoituna, joka esiintyy Luukkaan evankeliumissa (7:37)
nimettömänä syntisenä ja Johanneksen evankeliumissa (8:3–11) avionrikkojana.315
Jansenin mukaan miesten ja naisten tavoissa vastaanottaa ja reagoida Maria Magda-
leenan esimerkkiin oli eroja. Yleisesti ottaen naiset näyttivät imitoineen tarkemmin pyhi-
mystä miesten tyytyessä useimmiten vain ihailemaan Magdaleenaa. 316 Samansuuntaisen
havainnon on tehnyt myös Michel Lauwers, jonka mukaan 1200-luvulla niin naisten kuin
miestenkin odotettiin itkevän syntejään rippi-isän jalkojen juurella. Naisten kuitenkin aja-
teltiin olevan katumuksentekijöitä ”luonnostaan”, kun taas miehille esikuvan imitointi oli
valinta.317 Maria Magdaleenassa ruumiillistuivatkin hengellisten maallikkoliikkeiden ide-
aalit,318 joita Angela Folignolainen, Dorothea Montaulainen ja Margery Kempe pyrkivät
noudattamaan. Lauwersin mukaan Liègen hiippakunnan 1200-luvun begiinien elämässä
313 Salmesvuori 2006, 104–106.
314 Jansen 2000, 4–5.
315 Jansen 2000, 145–148, 168-196, 199–210.
316 Jansen 2000, 270–277, 279–285. Miesten eläytymisen malli tuli todennäköisesti Hieronymuksen 22.
kirjeestä Eustochiumille, jolle hän kuvailee itseään penitentiksi, joka heittäytyy Jeesuksen jalkojen
juureen ja kuivaa kyyneltensä kastelemat jalat hiuksillaan: Jansen 2000, 258.
317 Lauwers 1992, 250–252.
318 Lauwers 1992, 257.
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pyhimys näkyi muun muassa juhlapäivien vietossa, pyhimykselle omistetuissa begiiniho-
veissa ja sairaaloissa, joissa he hoitivat spitaalisia sekä rukouskirjoissa, joissa Maria esiin-
tyi litanioissa.319
Tutkimani mystikot samastetaan yksiselitteisesti katumuksentekijäpyhimykseen heis-
tä kertovissa pyhimyselämäkerroissa. Angelan tekstissä Kristus lohdutti häntä Magdalee-
nan esimerkin avulla:
”Totisesti tuota tuskaa oli [myös] Maria Magdaleenalla, [niin paljon] että oli
sairas, ja halua vapautua sairaudestaan. Ja kenellä tahansa tuota onkin, hän pys-
tyy löytämään taas terveyden aivan kuten hän.”320
Kristus vakuutti Dorothean syntien anteeksiannosta Maria Magdaleenan esimerkin avulla.
Myöhemmin Herra puhui mystikolle myös Magdaleenan polttavien kyynelten tarpeellisuu-
desta: Ne puhdistivat sielun ja auttoivat sitä pysymään puhtaana.321 Erään kerran Kristus
lisäksi käski mystikkoa:
”Tule luokseni ja aseta itsesi Martan paikalle eli vita activaan. Tämän ansiok-
kaan vita activan jälkeen aseta itsesi Maria Magdaleenan paikalle eli vita con-
templativaan.”322
Margerylle Magdaleenan tarina toi lohtua Konstanzissa ilmeisesti syksyllä 1413, jolloin
mystikko oli erotettu seurueestaan.
”Ja tämä olento muisteli joka päivä evankeliumia, joka kertoi aviorikokseen
syyllistyneestä ja Herran eteen tuodusta naisesta. Ja sitten hän rukoili: ‘Herra,
niin kuin ajoit pois hänen vihollisensa, aja pois myös minun kiusaajani. Pidä
myös huoli siveydestäni, jonka vannoin sinulle pitäväni. Älä anna minun tulla
häväistyksi, sillä jos niin on tapahtuva, Herra, vannon, etten enää koskaan elin-
aikanani palaa Englantiin.’”323
Myöhemmin 1420-luvulla Margery kaipasi yhä kiihkeämmin Kristuksen luo. Vuoropuhelu
paljastaa, kuinka mystikko ihaili ja kadehti Magdaleenaa toivoen itselleen yhtäläistä huo-
319 Lauwers 1992, 214–218.
320  ”Istud habuit Maria Magdalena, scilicet dolorem, quia erat infirmata, et desiderium liberandi ab
infirmitate. Et quicumque istud haberet, potest invenire sanitatem sicut ipsa.” Angela Folignolainen 2, Mem.
cap. 4 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 155.
321 Dorothea Montaulainen, 257, 260.
322 ”Veni ad me, et statuam te in statum Marthe, scil. vite active, et post digna vite active opera te recepissem
in statum Marie Magdalene, scil. vite contemplative.” Dorothea Montaulainen, 287.
323 ”And  this  creatur  had  every  day  mend  of  the  Gospel  whech  tellyth  of  the  woman  whech  was  takyn  in
avowtre and browt beforn owyr Lord. And than sche preyde: ‘Lord, as thow dreve awey hir enmys, so dryfe
awey myn enmys, and kepe wel my chastite that I vowyd to the, and late me nevyr be defowlyd, for yyf I be,
Lord,  I  make myn avow I  wyl  nevyr  come in  Inglonde  whil  I  leve.’” Margery  Kempe,  157.  Ks.  myös  Joh.
8:3–11, jossa naisen on tulkittu olleen Maria Magdaleena.
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miota. Hän kyseli Herralta, kuinka kauan hänen piti vielä itkeä ja surra Herransa kohtaloa,
ennen kuin kuolema yhdistäisi heidät. Kristus kehotti häntä odottamaan viisitoista vuotta,
yhtä kauan kuin Neitsyt Maria, evankelista Johannes ja Maria Magdaleena elivät maan-
päällä Kristuksen kuoltua. Silloin Margery huudahti: ”’Oi autuas Herra, tahtoisin olla yhtä
arvokas ollakseni yhtä varma rakkaudestasi kuin Maria Magdaleena oli.’” Siihen Jeesus
kirjan mukaan vastasi:
”’Todellakin, tytär, rakastan myös sinua, ja sen rauhan, jonka annoin hänelle,
saman rauhan annan sinulle. Sillä, tytär, yksikään taivaan pyhimyksistä ei pa-
hastu, vaikka rakastaisin maanpäällistä olentoa yhtä paljon kuin heitä. Sen
vuoksi he haluavat samaa kuin minä.’”324
Lisäksi englantilaismystikon yhdistää katumuksentekijäpyhimykseen lukuisat kotikaupun-
gissa suoritetut laupeudentyöt. Hän muun muassa sai rippi-isältään luvan suudella naisspi-
taalisia, hän auttoi mielenterveytensä menettänyttä tuoretta äitiä sekä hoiti vuosikausia
omaa onnettomuuteen joutunutta miestään.325 Vielä teoksen päättävän rukouksen lopussa
hän kiittää erikseen Jumalaa Maria Magdaleenasta, Maria Egyptiläisestä, pyhästä Paavalis-
ta, ja pyhästä Augustinuksesta, ja pyytää Jumalaa muistamaan Johanneksen evankeliumin
syntistä naista (Joh. 8:3–11).326
Taustojensa ja hengellisen elämän puolesta tehtyjen askeettisuus- ja siveyslupausten-
sa kautta mystikot olivat mitä suurimmissa määrin esikuvansa kaltaisia. Kerjäläisveljien –
ja lopulta myös tavallisen kansan – mielissä Maria Magdaleenan ajoi syntiin hänen taus-
tansa: varakkuus, vapaus ja kauneus. Magdalan omistajana hänellä oli vuokratuloja, orjia ja
vapaa-aikaa. Edusmiehen puuttuessa joutilas ja kaunis Maria olikin saarnojen mukaan altis
lankeamaan syntiin.327
Toisaalta katumuksentekijän esimerkin äärelle saattoi naisia johdattaa myös aikakau-
den vahvasti polarisoituneet hengelliset naiskuvat sekä kaupunkikulttuuri. Neitsyt Maria
saattoi hyvinkin olla seksuaalisesti kokeneiden aviovaimojen kokemusmaailmaan suh-
teutettuna liian etäinen eläytymisen kohde. Siinä missä vain Margery eläytyi Neitsyen vai-
heisiin, Magdaleena sai seuraajikseen kaikki kolme tutkimaani mystikkoa. Käsityksiin
myöhemmän keskiajan kaupunkien julkisista tiloista vaikuttivat myös prostituoidut. Heistä
324 ”’A  blysful  Lord,  [… ]  I  wolde  I  wer  as  worthy  to  ben  sekyr  of  thy  lofe  as  Mary  Mawdelyn  was.’”;
”’Trewly, dowtyr, I love the as wel, and the same pes that I yaf to hir, the same pes I yeve to the. For, dowtyr,
ther is no seynt in hevyn displesyd, thow I love a creatur in erde as mech as I do hem. Therfor thei wil non
otherwyse than I wil.’” Margery Kempe, 325.
325 Margery Kempe, 326–332.
326 Margery Kempe, 427.
327 Jansen 2000, 149–155.
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oli tullut entistä näkyvämpi osa kaupunkikulttuuria, kuten pyhiinvaelluksen julkista ja per-
formatiivista luonnetta selventävässä luvussa kaksi esitin. Julkiselle pyhiinvaellukselle
lähteneille ja imitaatioperformansseja harjoittaneille naisille näkemys omasta julkisesta
minästä saattoi yhdistyä helposti syntiseen naiseen, eli Maria Magdaleenaan.
Tutkimani mystikot käyttivät pyhiinvaelluksia ja niiden tarjoamaan julkista areenaa
hyväkseen seuratakseen hengellisessä elämässään Magdaleenan esimerkkiä. Analyysissä
on jälleen paikallaan tarkastella performanssien ruumiillisia ja henkisiä ulottuvuuksia. Ha-
giografisen, varsin ruumiillisen Maria-kuvan perusteella voisi olettaa, että mystikot seura-
sivat esikuvaansa etupäässä kehollisesti. Totuus on kuitenkin toinen: Henkinen eläytymi-
nen dominoi vahvasti Angelan ja Margeryn kohdalla.328 Kuten Kristuksen imitoinnissakin,
Dorothea muodostaa poikkeuksen. Ruumiillisuus dominoi vahvasti hänen performansseis-
saan.329
Tutkimustulos kyseenalaistaa jälleen myös 1980-luvun ja 1990-luvun alun tutkijoi-
den käsitykset. Esimerkiksi historioitsija Carolinen Walker Bynumin mukaan hengelliset
naiset pyrkivät Jumalaa kohti nimenomaan korostamalla käytöksessään aikakauden nais-
stereotypiaa eli kuvaa moraalisesti ja fyysisesti heikosta naisesta.330 Historioitsijat Donald
Weinstein ja Rudolph M. Bell ovat puolestaan todenneet, että keskiajan naispyhimykset
omaksuivat yhteiskunnassa yleisesti vallinneen käsityksen naisen moraalisesta ja hengelli-
sestä alemmuudesta suhteessa mieheen. Tutkijoiden hagiografisessa aineistossa naispyhi-
myksistä puhuttaessa syntisyys näyttäytyi aina sisäsyntyisenä ominaisuutena, kun taas
miesten kohdalla se oli aina ulkoapäin tulevaa.331
Maria Magdaleenan seuraamisen analyysissä ja tunnusmerkkien määrittelyssä olen
käyttänyt hyväkseni Michel Lauwersin ja Katherine Jansenin tutkimuksia sekä Kultaisen
legendan kertomusta pyhimyksestä. Ruumiillisessa eläytymisessä olen ensinnäkin Lauwer-
sia mukaillen tarkkaillut intoa heittäytyä papin jalkojen juureen syntejä tunnustamaan, era-
koitua ja suorittaa laupeudentöitä.332 Lisäksi olen kiinnittänyt huomiota katumusharjoituk-
siin, joissa askeettisuuden oli määrä edesauttaa katumuksen kokemista.333 Synnintunto yh-
distettynä aneiden hakuun on määritelmissäni taas henkistä eläytymistä. Samaan kategori-
aan liitän myös Jansenia mukaillen kyyneleet, tuskan ja katkeruuden334 sekä Lauwersia
328 Ensinmainitun performansseista peräti 91 % oli henkisiä, jälkimmäisen taas 68 %. Ks. liite 1.
329 Dorothean performansseista vain noin 33 % voi laskea henkisiksi ja peräti 67 % ruumiillisiksi. Ks. liite 1.
330 Bynum 1996, 170–172.
331 Weinstein & Bell 1982, 235–236.
332 Lauwers 1992, 225, 232–233.
333 Lehmijoki-Gardner 2004, 297.
334 Jansen 2000, 207–212.
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hyödyntäen kontemplatiivisuuden ja saarnaamisen, joka yhdistyy pyhimykseen myös Kul-
taisessa legendassa.335
1. Paljaat jalat: ruumiillinen eläytyminen
Angela Folignolaisen kohdalla ruumiillinen Maria Magdaleenan vaiheisiin eläytyminen jäi
yhteen performanssiin. Sen sijaan Dorothealla sellaisia performansseja oli neljä, Margeryl-
la taas kuusitoista. Angelan sakraalitilan performanssista poiketen – ja jälleen keskenään
samankaltaisesti – kaksi viimeksi mainittua mystikkoa tunsivat performanssinsa kehossaan
asti useimmiten siirtymätilassa tienpäällä sekä Margeryn tapauksessa myös puolisakraaliti-
lassa pyhiinvaelluskaupungissa.336
Angelan ainoa ruumiillinen performanssi sijoittui Assisin Portiunculan pyhän Neit-
syen kirkkoon heinä-elokuun vaihteessa vuonna 1300.
”[… ] [H]alusin aneen vuoksi astua [… ] kirkkoon ja pidin kädestä erästä naista,
joka halusi auttaa minut sisälle. Kun asetin jalkani kynnykselle, minut valtasi
yhtäkkiä sellainen voima, että kehoni ei liikkunut mihinkään, ja päästin irti nai-
sesta, joka kulki edelläni minua auttaen.”337
Kyseisessä välikohtauksessa synti on läsnä kahdella tasolla. Ensinnäkin Angela oli mat-
kannut yli kymmenen kilometriä aneen eli syntiensä ajallisista rangaistuksista vapautumi-
sen vuoksi. Kyseinen indulgenssi olikin yksi maineikkaimmista. Pyhä Franciscus oli kuol-
lut kyseisessä kappelissa 1226, ja vuosisadan puoliväliin tultaessa fransiskaanit väittivät
paavi Honorius III (1216 (?) -1227) myöntäneen kirkolle täydellisen aneen. Historioitsijat
ovat tosin edelleen monta mieltä väitteen todenperäisyydestä.338
Ehkäpä sykähdyttävimmällä tavalla syntisyys liittyi kuitenkin ruumiilliseen tuskaan,
jota Angela kuvaili kirkon ovella tunteneensa. Välikohtaus tuo nimittäin väistämättä mie-
leen aikakaudella suositun tarinan varhaiskeskiajalla eläneestä katumuksentekijästä Maria
Egyptiläisestä.339 Se on myös hyvä esimerkki siitä, kuinka myös muut katumuksentekijä-
pyhimykset toimivat ikään kuin Maria Magdaleenan apureina katumuksen sanoman levi-
tyksessä. Maria Egyptiläinen, tunnettu synnintekijä, oli päättänyt jättää aleksandrialaisen
335 Lauwers 1992, 232, 241–250; Legenda aurea, 409, 413.
336 Ks. liite 1.
337 ”[… ] [P]ropter indulgentiam vellem intrare ecclesiam [… ] et tenerem manu quamdam feminam quae me
ad intrandum in ecclesiam adiuvare volebat, cum posui pedem super limen ostii, tunc subito anima fuit abst-
racta in tantum quod in ipsa pressura corpus stetit nec movebatur, et dimisi mulierem illam quae me praece-
debat iuvando.” Angela Folignolainen 2), Instr. cap. 26 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 284.
338 Sumption 1975, 142–143.
339 Vrt. Lachancen vaihtoehoinen, joskin puolinainen, tulkinta: Lachance 1993b, 410 alaviite 135. Hän tyytyy
vain huomauttamaan, että anetta ei voinut ansaita, ennen kuin kulkue oli edennyt kappeliin sisälle.
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bordellin ja matkata pyhiinvaeltajien mukana Jerusalemiin aina vain riettaampaa elämää
viettämään. Käännekohta naisen elämässä koitti ristin juhlan aikaan 14. syyskuuta. Pyhiin-
vaelluskirkon ovella pyhiinvaeltajien seassa Maria koki järkytyksen:
”Sisälle  astui  seurue,  /  Mutta  etenemään  ei  kyennyt  Maria;  /  Ja  kun  halusi
eteenpäin lähteä, / Taaksepäin täytyi hänen palata. / Sisään työnsi väki häntä, /
Mutta mikään ei auttanut häntä.”340
Ymmärtäen yhtäkkiä syntisyytensä hän purskahti itkuun ja takoi voimallisesti rintake-
häänsä syvästi huokaillen. Lopulta hän teki parannuksen ja erakoitui Jordan-joen toiselle
puolelle autiomaahan.341 Vaikka Angela ei kirkon ovelta paennutkaan aavikolle erakoksi,
viittaussuhde on silmiinpistävä.  Angelan yllä kuvattu kohtaus vain vahvisti useiden
muiden performanssien viittauksia Maria Magdaleenaan, jonka katumuksellisuus oli
merkittävä imitaation aihe.
Dorothean performanssit julkisessa siirtymätilassa olivat katumusharjoituksia. Hän
teki pyhiinvaelluksesta koettelevamman kävelemällä yhtälailla Roomaan syksyllä 1389
kuin Marienwerderiinkin toukokuun loppupuolella 1391. 342  Kuvatunlainen askeettisuus
matkustustavassa näyttäisi vedonneen etenkin naisiin, kuten Sari Katajala-Peltomaa 1300-
luvun italialais- ja englantilaisnaisia koskevassa tutkimuksessaan tuo esille. Osittain se
heijasteli henkilökohtaisten katumusharjoitusten suosion nousua Neljännen Lateraanikoko-
uksen (1215) jälkimainingeissa. Toisaalta askeettisuus vetosi moniin edullisen ja helpon
toteuttamistapansa vuoksi. Katajala-Peltomaan mukaan askeettisilla harjoitteilla pyhiinva-
eltaja pyrki korostamaan pyhän tilan hierarkkista rakennetta ja osoittamaan täten kunnioi-
tusta pyhäkön pyhimykselle. Loppujen lopuksi askeettisesti matkustava vaeltaja pyrki
myös alleviivaamaan omaa uskonnollisuuttaan.343
Margery suoritti Maria Magdaleenaan yhdistyviä performansseja siirtymätilassa yh-
teensä kahdeksan kappaletta. Hän noudatti askeettista lihatonta ruokavaliota matkakump-
340  ”Dedens entra la compagnie, / Mais ans n’i pot entrer Marie; / Et cant voloit avant aler, / Arier l’estovoit
retorner. / Dedens le presse se metoit, / Mais nule riens ne li valoit.”La vie de sainte Marie l’Egyptienne, s.
121, rivit 349–354. Marian legenda on kiertänyt kristikunnassa ainakin 600-luvulta alkaen, jolloin laadittiin
tiettävästi ensimmäinen kopio pyhimyslegendasta kreikan kielellä, ks. Cruz-Sáenz 1979, 11. Käyttämäni
teksti on Michèle Schiavone de Cruz-Sáenzin editoima versio, joka on varhaisin tunnettu muinaisranskankie-
linen käsikirjoituskopio ja ajoittuu 1200-luvun alkuun. Vrt. hyvin samansisältöisiin 1000-luvun kreikankieli-
seen versioon ja 1200-luvun Kultaiseen legendaan: Life of St. Mary Of Egypt, 64-93 (elektroninen aineisto);
Legenda aurea, 247–249. Ks. myös Kouli 1996, 65–66 (elektroninen artikkeli) legendan pornografisoitumi-
seen liittyen.
341 La vie de sainte Marie l’Egyptienne, s. 120–122, rivit 321–522.
342 Dorothea Montaulainen, 143, 148.
343 Katajala-Peltomaa 2006, 179–180, 182–183, 187. Väitöskirja.
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paniensa ärsytykseksi matkalla Konstanziin ja Pyhälle maalle ilmeisesti syksyllä 1413.344
Mystikon luonnetta koettelivat myös hänen siveyteensä liittyvät epäilyt ja nöyryytykset,
jotka vahvistivat kuvaa hänestä parannuksen tehneenä syntisenä. Paluumatkalla Santiagos-
ta elo-syyskuussa 1417 Margery joutui Leicesterissa pormestarin haukkujen kohteeksi ja
sai kuulla olevansa siveetön kerettiläinen. Lisäksi kaupungin pehtori ahdisteli häntä seksu-
aalisesti. Kaiken huippuna hän joutui vielä tekemään selkoa paikalliselle apotille seksuaali-
sista kokemuksistaan. 345  Kesällä 1433 pyhiinvaeltaja sai pelätä raiskausta majatalossa
Aachenin lähellä ja uudemman kerran reitin varrella Calais’hen. Kummassakin paikassa
hän sai onnekseen piiat viereensä nukkumaan.346 Matkan edetessä meritse Calais’sta kohti
Doveria Margery huolehti laupeasti kuin Magdaleena ikään sairastuneista läheisistään –
etenkin niistä, jotka olivat häntä eniten pilkanneet.347
 Dorothealla oli katumusharjoituksiksi luettavia performansseja myös Roomassa, jos-
sa hän ei juurikaan nukkunut. Poikkeuksen muodosti 19. päivä lokakuuta, jolloin hän eh-
toollisen nauttimisen jälkeen nukkui taas.348 Unettomuus oli yleistä 1300-luvun pyhimys-
ten keskuudessa, sillä siten välteltiin Richard Kieckheferin mukaan laiskuuden syntiä.
Esimerkiksi Katariina Sienalainen (1347–1380) pysytteli hereillä väen väkisin.349 Margery
koki myös katumusharjoituksiin verrannollisia nöyryytyksiä puolisakraalitilassa. Vierail-
lessaan norwichlaisen anakoreetin luona 1415 mystikko sai niskaansa syytöksen synnyttä-
misestä matkalla.350 Yorkissa ilmeisesti syksyllä 1417 pappi näytti epäilevän naista siveet-
tömyydestä ja pyysi häntä selittämään omin sanoin kehotusta ”olkaa hedelmälliset ja li-
sääntykää”.351
Englantilaismystikon muut puolisakraalitilassa suorittamat performanssit liittyivät
erakoitumishaluihin, laupeudentöihin sekä heittäytymiseen papin jalkojen juureen. Venet-
siassa ilmeisesti syksyllä 1413 Margery vetäytyi huoneeseensa kuudeksi viikoksi rikottu-
aan matkaseurueensa kanssa tekemänsä sopimuksen. Hän oli nimittäin luvannut seuralaisil-
le Bolognassa, ettei latistaisi hilpeää tunnelmaa ruokapöydässä vakavamielisellä paasauk-
sella evankeliumista. Puhumisen tarve kuitenkin pakotti hänet eristäytymään muista. 352
Episodi tuo mieleen Kultaisen legendan erakoituvan Maria Magdaleenan:
344 Margery Kempe, 151–152.
345 Margery Kempe, 229–230, 231–232, 235.
346 Margery Kempe, 406, 412.
347 Margery Kempe, 412–413.
348 Dorothea Montaulainen, 143–144, 244.
349 Kieckhefer 1987, 144.
350 Margery Kempe, 216–217.
351 ”Crescite et multiplicamini”. Margery Kempe, 243–244.
352 Margery Kempe, 158.
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”[… ] [T]aivaallisia pohdiskeluja kaipaava Maria Magdaleena halusi mitä anka-
rimpaan autiomaahan ja pysytteli 30 vuotta tuntemattomana enkelten käsin val-
mistetussa paikassa [luolassa?].”353
Ikuisessa kaupungissa syksyllä 1414 Margery ryhtyi laupeudentyöhön.
”[… ] [H]yvä pappi, hänen rippi-isänsä, kehotti häntä kuuliaisuuden hyveeseen
vedoten ja osittaisena katumusharjoituksena palvelemaan erästä vanhaa ja köy-
hää roomalaisnaista. [… ] Margery palveli naista kuten Rouvaamme.”354
Kuuden viikon mittaisen hoitosuhteen aikana mystikko muun muassa kerjäsi ruokaa ja
juomaa itsensä lisäksi myös köyhälle naiselle. Margery lähti naisen luota lopullisesti vasta
vähän ennen joulua 1414.355 Maria Magdaleenan imitoinniksi luettavaa papin jalkojen juu-
reen heittäytymistä mystikko harjoitti Roomassa 1415 ja Yorkissa 1417. Ikuisessa kaupun-
gissa hän vajosi hollantilaisen rippi-isänsä eteen hyvästellessään tätä, Englannin maaperäl-
lä saman kunnian sai kahdesti arkkipiispa kerettiläisoikeudenkäynnin päätteeksi.356
Vain yhden kerran ruumiillinen eläytyminen sai sakraalitilan miljöökseen. Se tapah-
tui Roomassa 1389, jolloin Dorothea päätti riisua kengät jalastaan vieraillessaan pääkir-
koissa.
”[… ] [H]än käveli paikasta toiseen paljain jaloin yhtä hyvin kylmässä kuin ki-
villä ilman, että tunsi kylmää tai kipua.”357
Mystikon teko ei varmastikaan herättänyt kummastusta niissä lukuisissa ihmisissä, jotka
sitä pääsivät todistamaan. Askeettisena katumusharjoituksena se oli 1300-luvulla erityisesti
naisten suosiossa, kuten Katajala-Peltomaa on todennut. 358  Harjoitteen naiserityisyyttä
saattaa selittää vaatteiden sosiosemioottinen merkitys, joka korostui naisten kohdalla. Heil-
le näyttävä pukeutuminen oli lähestulkoon ainoa keino osoittaa sosiaalista asemaa. Näin
ollen myös asusteiden puute oli tehokas viestimiskeino, tutkimusten mukaan etenkin nais-
pyhimyksille.359 Katajala-Peltomaa katsoo paljaiden jalkojen viestineen nöyrtymisestä py-
häkön pyhimyksen edessä. Toisaalta juuri ihokontakti pyhään tilaan teki kokemuksesta
353 ”[… ] Maria Magdalena supernae contemplationis avida asperrimum eremum petiit et in loco angelicis
manibus praeparato per XXX annos incognita mansit.”Legenda aurea, 413.
354 ”[… ] [T]he good preste, hir confessowr, bad hir, be vertu of obediens, and also in party of penawns, that
sche schulde servyn an hold woman that was a poure creatur in Rome. [… ] Sche servyd hir as sche wolde a
don owyr Lady.” Margery Kempe, 189.
355 Margery Kempe, 189, 198.
356 Margery Kempe, 212, 257, 267.
357 ”[… ] [N]udis pedibus ambulavit per loca, tam ex frigore aspera quam ex lapide, sine frigoris et doloris
sensitiva percepcione.” Dorothea Montaulainen, 144.
358 Katajala-Peltomaa 2006, 182. Väitöskirja.
359 Hughes 1991, 150–152, 162–163, 168–169.
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vahvemman ja täydemmän.360 Huomioon on nähdäkseni otettava myös harjoitteen konven-
tionaalisuus. Avojaloin kulkeminen oli viesti, jonka merkitys valkeni heti yleisölle. Se yh-
distyi katumuksentekoon, mitä Dorothea mitä luultavimmin toivoikin.
2. Syntinen mieli: henkinen eläytyminen
Vaikka Maria Magdaleenan ruumiillisen seuraamisen merkitystä ei voi vähätellä, tärkeintä
oli kuitenkin sielullinen eläytyminen. Eläytymisen yksityisen luonteen huomioon ottaen on
jonkin verran erikoista, että Angelan kymmenestä performanssista useimmat tapahtuivat
siirtymätilassa ja Margeryn 34 performanssista enemmistö puolisakraalitilassa. Vain Do-
rothea eläytyi yhtä hyvin puolisakraalissa kuin sakraalitilassakin.361
a. Kyynelehtivä, synnintuntoinen Magdaleena
Kyynelehtivä, tuskainen ja katkera Magdaleena oli läsnä Dorothean ja Margeryn perfor-
mansseissa useimmiten puolisakraalitilassa. Finsterwaldiin ilmeisesti 1386 matkannut Do-
rothea joutui pirun kiusaamaksi. ”Polttavien kyynelten” ansiosta hän kuitenkin voitti paho-
laisen.362  Lisäksi on mainittava, että koko teoksessa kyynelehtiminen liitettiin vahvasti
päähenkilöön myös pyhiinvaellusten ulkopuolella: Dorothean kyyneleistä kerrotaan neljän
luvun verran.363  Pyhälle maalle päättyvän pyhiinvaelluksensa alkupuolella, todennäköises-
ti 1413 tai 1414, Margery pysähtyi Zierikzeessä, jossa
”Herramme suuressa hyvyydessään vieraili tämän olennon luona runsaiden,
synnintuntoisten kyynelten kera hänen omiensa ja joskus myös muiden ihmis-
ten syntien vuoksi.”364
Perillä Golgatalla keväällä 1414 ristientien paikka palautti mystikon 1400 vuoden taakse
Magdaleenan suruun ja sai kyyneleet virtaamaan.365 Ainoa sakraalitilaan yhdistynyt liikut-
tuminen tapahtui vuotta aiemmin jossain Yorkin ja Bridlingtonin seutuvilla. Eräässä luosta-
rissa mystikko puhkesi kyyneliin häntä halveksuneen munkin syntien vuoksi.366
Katumuksentekijälle ominainen tunnetila, synnintunto, ja syntien ajallisista rangais-
tuksista vapauttavien aneiden367 hakeminen oli tyypillistä yhtä lailla Angelalle, Dorothealle
360 Katajala-Peltomaa 2006, 181, 183. Väitöskirja.
361 Ks. liite 1.
362 ”lacrimas ferventes”. Dorothea Montaulainen, 105.
363 Ks. Dorothea Montaulainen, 257–262.
364 ”owyr Lord of hys hey goodnesse vysited this creatur wyth abundawnt teerys of contricyon for hir owyn
synnes and sumtyme for other mennys synnes also.”  Margery Kempe, 150.
365 Margery Kempe, 162–163.
366 Margery Kempe, 90.
367 Aneisiin liittyen, ks. Duffy 1992, 288–289.
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kuin Margeryllekin. Ensin mainitulla syntien taakka painoi etenkin matkalla Assisiin 1291,
jolloin hän kävi tärkeän keskustelun Kristuksen kanssa.
”[… ] [S]itten mieleeni palautuivat kaikki syntini ja paheeni, enkä nähnyt itses-
säni muuta kuin syntiä ja vikoja. Ja tunsin itseni nöyremmäksi kuin koskaan
[… ].”368
Margery poti synnintuntoa kerran tienpäällä kesällä 1417 odotellessaan Bristolissa laivaa
Santiagoon. Halveksuvien katseiden ja sanojen sadellessa hänen niskaansa mystikko rukoi-
li Kristukselta anteeksiantoa yhtä hyvin omalle synnilleen kuin pilkkaajille.369 Useimmiten
synti kuitenkin palautui hänen mieleensä julkisessa puolisakraalitilassa. Pyhällä maalla
keväällä 1414 mystikko luetteli täysaneeseen oikeuttavat paikat, joilla aikoi vierailla. Täy-
dellisen vapautuksen synnin ajallisista rangaistuksista sai muun muassa viimeisen ehtoolli-
sen oletetulla jakopaikalla, Golgatalla ja Kristuksen haudalla, yhtä hyvin kuin paikalla,
jonne risti haudattiin.370 Vähän myöhemmin, kun mystikko oli jo paluumatkalla kohti Jaf-
faa, Kristus ilmestyi hänelle luvaten aneen jo pelkästään pyhien paikkojen muistelusta.371
Roomaan päästyään mystikko kääntyi synnintunnossaan usean eri rippi-isän puoleen.
Eräs heistä oli pyhä Johannes Kastaja, johon mystikko turvautui englantilaisesta matkusta-
jakodista ja siten myös englantia taitavien rippi-isien luota erotettuna. Pyhimys, toisin kuin
italialaiset rippi-isät, ymmärsi häntä. Johannes ilmestyi usein aikakauden naispyhimyksille,
joilla ei ollut käytettävissään kuolevaista rippi-isää. 372  Margery keskusteli pyhimyksen
kanssa sielullisesti:
”Ja pyhä Johannes sanoi ’Herra’ todellisesti hänen sielussaan niin, että hän nä-
ki ja kuuli pyhimyksen hengellisesti. Samalla tavalla hän olisi havainnut jon-
kun toisen papin ruumiillisilla aisteillaan. Sitten Margery kertoi hänelle kaikki
syntinsä ja murheensa monien surullisten kyynelten kera. Pyhä Johannes kuun-
teli häntä hyvin nöyrästi ja ystävällisesti.”373
Myöhemmin Margery löysi Lateraanikirkosta alkujaan hollantilaisen papin, joka kuin ih-
meen kautta ymmärsi hänen puhettaan. Mystikko tunnusti tälle syntinsä aina lapsuudestaan
368 ”[… ] [R]educebantur ad memoriam meam tunc omnia peccata mea et vitia, et ex alia parte nihil videbam
in me nisi peccata et defectus. Et sentiebam in me tantam humilitatem plus quam unquam senseram
[… ].”Angela Folignolainen 2, Mem. cap. 3 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 140–141.
369 Margery Kempe, 222.
370 Margery Kempe, 170.
371 Margery Kempe, 174.
372 Margery Kempe, 183, editoija Windeattin alaviite riville 2637.
373  ”And he seyd ’Dominus’ verily in hir sowle, that sche saw hym and herd hym in hire gostly un-
dirstondyng, as sche schuld a do another preste be hir bodily wittys. Than sche teld hym alle hir synnes and al
hir hevynes wyth many swemful teerys, and he herd hir ful mekely and benyngly.” Margery Kempe, 183.
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alkaen ja iloitsi katumusharjoituksestaan.374
Kaksikymmentäneljä vuotta aiemmin jubileevuonna 1390 synnintunto kalvoi myös
Dorotheaa Roomassa. Kaikista pyhiinvaelluskohteista vain Pietarinkirkko, julkinen sakraa-
litila, herätti mystikossa halun vastaanottaa ane. Hän oli vastikään toipunut liikuntakyvyn
vieneestä sairaudestaan ja nilkutti kirkkoon keppiin nojaten.375 Sakraalitiloista Assisin kir-
kon mainitaan erikseen vuonna 1291 herättäneen Angelan tunnustamaan syntinsä niin hy-
vin kuin taisi ennen ehtoollista.376 Elokuun ensimmäisenä päivänä 1414 myös Margery
vieraili kyseisessä kirkossa täysanetta hakemassa. Hän toivoi saavansa armoa ja anteek-
siantoa ”itselleen, kaikille ystävilleen, vihollisilleen sekä kaikille sieluille kiirastulessa.”377
Samaisena päivämääränä 20 vuotta myöhemmin Margery haki anetta myös englantilaisesta
Syon Abbeysta Surreysta.378
b. Kontemplatiivinen Magdaleena
Dorotheaa lukuun ottamatta mystikot pyrkivät myös seuraamaan kontemplatiivisen Maria
Magdaleenan esimerkkiä. Raamatussa Jeesus opetuslapsineen tapaa Martan ja hänen sisa-
rensa Maria Magdaleenan, joka Martan harmiksi unohtaa työnsä kuunnellessaan Herraa
tämän jalkojen juuressa.
”Martalla oli kädet täynnä työtä vieraita palvellessaan, ja siksi hän tuli sano-
maan: ’Herra, etkö lainkaan välitä siitä, että sisareni jättää kaikki työt minun
tehtäväkseni? Sano hänelle, että hän auttaisi minua.’ Mutta Herra vastasi:
’Martta,  Martta,  sinä  huolehdit  ja  hätäilet  niin  monista  asioista.  Vain  yksi  on
tarpeen. Maria on valinnut hyvän osan, eikä sitä oteta häneltä pois.’” (Luuk.
10:38–42)
Angela pohdiskeli uskoaan ja Jumalaa useimmiten matkalla Assisin pyhäkölle tai sieltä
kotiin. Näin teki myös Margery, vaikkakin melko harvoin.379 Matkatessaan kohti Assisia
1291 Angela keskusteli Kristuksen kanssa pyhän Franciscuksen välityksellä pyytäen mah-
dollisuutta tuntea Herran läsnäolo, noudattaa sääntöä hyvin ja, mikä tärkeintä, pysyä ainai-
sesti köyhänä.380 Samalla matkalla Kristus vakuutti mystikolle: ”Koko elämäsi; syömisesi,
374 Margery Kempe, 184–185.
375 Dorothea Montaulainen, 145.
376 Angela Folignolainen 2, Mem. cap. 6 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 169.
377 ”for  hirself,  for  alle  hir  frendys,  for  alle  hir  enmys,  and for  alle  sowlys  in  purgatory.” Margery  Kempe,
181.
378 Margery Kempe, 418–419.
379 Margery keskusteli Kristuksen kanssa useasti vain matkalla Konstanzista Bolognaan ilmeisesti syksyllä
1413. Margery Kempe, 157.
380 Angela Folignolainen 2, Mem. cap. 3 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 139.
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juomisesi ja nukkumisesi; ja elämisesi kaiken kaikkiaan miellyttävät minua.”381 Samaan
tapaan Herra lohdutti myös Margerya 1417 Beverlyssä, jossa hän vakuutti kerettiläissyy-
tösten kohteeksi joutuneen mystikon kärsimysten miellyttävän häntä.382 Assisin-tiellä Hän
lisäksi totesi tekevänsä Angelassa suuria asioita kansojen silmien edessä. ”[… ] [S]inun
kauttasi minut tunnetaan ja monet kansat ylistävät nimeäni.”383 Myöhemmin Angela oppi
Kristukselta myös Jumalasta ja hänen rakastamisestaan. Paluumatkalla Folignoon mystikko
olisi halunnut jakaa Jumalaa koskevat ajatuksensa matkakumppaneidensa kanssa, mutta
päätyy hillitsemään itseään.384
Margery esiintyi pohdiskelijana ylivoimaisesti eniten puolisakraalitilassa. Norwichis-
sa 1413 hän pistäytyi karmeliitta William Southfieldin sekä dominikaani Juliana Norwich-
laisen pakeilla saadakseen tukea uskoonsa. Myöhemmin samaisena vuonna Konstanzissa
mystikko avautui muun muassa näyistään paavin legaatille. Seuraavana vuonna Assisissa
eräs tunnettu fransiskaaniveli valoi uskoa englantilaisnaiseen. Richard of Caister taas kuun-
teli Norwichissa 1415 mystikon suruja empaattisesti ja ihmetteli, kuinka mystikko kaikesta
huolimatta oli niin iloinen.385 Mielenkiintoisin kohtaus esitettiin kuitenkin keväällä 1414
Pyhällä maalla Neitsyt Marian hautaa muistipaikkana hyödyntäen. Ensin Herra kiitti henki-
lökohtaisesti Margerya kirkon ja hänen rippi-isänsä määräysten noudattamisesta. Sitten
Neitsyt puhutteli häntä tavalla, joka toi osittain mieleen Kristuksen sanat Angelalle matkal-
la Assisiin 1291: ”’Tytär, olet siunattu, sillä Poikani Jeesus täyttää sinut niin paljolla ar-
molla, että koko maailma ihmettelee sinua.’”386 Neitsyt Maria kuitenkin myös lisäsi:
”’[… ] [Ä]lä häpeä Häntä, joka on Jumalasi, Herrasi ja rakkautesi [… ]. Älä hä-
peä itkeä suloisen Poikani, Jeesuksen Kristuksen tuskaa. Ei Maria Magda-
leenakaan hävennyt itkeä Poikani rakkauden vuoksi.’” 387
Melkein yhtä usein Margery kontemploi julkisessa sakraalitilassa, jossa erään kerran visu-
aalinen ärsyke stimuloi eläytymistä. Mystikko oli loppuvuodesta 1414 tai alkuvuodesta
1415  vierailulla  Rooman  Santa  Maria  Maggiore  -kirkossa,  jossa  oli  esillä  pyhän  Hie-
381 ”Tota vita tua et comedere et bibere et dormire et omne tuum vivere mihi placet.” Angela Folignolainen 2,
Mem. cap. 3 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 142.
382 Margery Kempe, 261.
383 ”[… ] [I]n te cognoscar, et laudabitur nomen meum in te a multis gentibus.” Angela Folignolainen 2, Mem.
cap. 4 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 148.
384 Angela Folignolainen 2, Mem. cap. 3 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 142; Angela Fo-
lignolainen 2, Mem. cap. 4 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 153.
385 Margery Kempe, 117–119, 154–155, 180, 215–216.
386 ”’Dowtyr, wel art thu blyssed, for my sone Jhesu schal flowyn so mech grace in the that al the world schal
wondryn of the.’” Margery Kempe, 170–171.
387 ”’[… ] [B]e not aschamyd of hym that is thi God, thi Lord, and thi lofe, [… ] – for to cryen and to wepyn
for the peyn of my swete sone, Jhesu Crist;  ne Mary Mawdelyn was not aschamyd to cryen and wepyn for
my sonys lofe.’” Margery Kempe, 171.
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ronymuksen (347/348–419/420) jäänteet. Pyhimys ilmestyi mystikolle sielullisesti kiittäen
häntä itkemisestä muiden ihmisten syntien tähden.388 Angela, jolle pyhäkkö harvoin tarjosi
ympäristön kontemplaatiolle, sai kerran hänkin visuaalisen innokkeen performanssilleen.
Kristus koetti vakuuttaa mystikon tämän erikoislaatuisuudesta Assisissa 1291:
”[… ] [K]un polvistuin kirkon sisäänkäynnillä ja näin kuvan pyhästä Francis-
cuksesta Kristuksen syleilyssä, Kristus sanoi minulle: ’Niin syleilen sinua lu-
jasti, ja paljon lujemmin kuin voi kehollisin silmin havaita.’”389
Myöhemmin myös messun aikana Jumala lausui Angelalle suloisen lohduttavia sanoja.390
Margery seurasi Magdaleenan esimerkkiä sakraalitilassa myös kolmesti Englannin sisällä
suorittamillaan pyhiinvaelluksilla. Saavuttuaan vaikeuksien jälkeen 1420-luvulla fransis-
kaanisääntöä noudattavien Dennyn nunnien luo mystikko sai kiitokset Kristukselta, joka
kehui häntä muun muassa Äitinsä apuna toimimisesta. Mahdollisesti kymmenen vuotta
myöhemmin eräässä kappelissa Lynnin lähettyvillä Margery päättää noudattaa Kristuksen
kehotusta ja seurata miniäänsä meren yli. Samalla vuosikymmenellä Herra kiitti häntä Lon-
toossa ilkeyksien kestämisestä ja syntiä vastaan saarnaamisesta.391
c. Saarnaava Magdaleena
Saarnaaminen itsessään, tai Jumalan tahdon ilmaiseminen, on neljäs näkökulma Maria
Magdaleenan imitointiin. Michel Lauwersin tutkimusten mukaan Jacques Vitryläinen näki
saarnaamiseen liittyvää tematiikkaa jo Raamatun kertomuksessa, jossa Jeesus kieltää hau-
dalleen saapunutta Mariaa koskemasta itseään (Joh. 19:17). Kuuluisa ”noli me tangere” -
lausahdus muuntui Vitryläisen mielessä kannanotoksi naisten saarnaamista vastaan: Nais-
ten ei tullut ”koskea” pappeuteen.392 Tulkinta nousi pappismiehen mieleen varmastikin
Kultaisen legendan kertomuksen vuoksi. Sen mukaan Jeesuksen opetuslapset lähtivät noin
14 vuotta Herran ylösnousemuksen jälkeen levittämään Jumalan sanaa. Kun Marseille’hin
saapunut Maria Magdaleena
”näki ihmisten kerääntyvän temppelille uhratakseen epäjumalille, hän nousi
ylös rauhallisesti kasvot tyynenä ja ryhtyi käännyttämään heitä hienovaraisesti
388 Margery Kempe, 210.
389 ”[… ] [Q]uando ego genuflexi in introitu ecclesiae et vidi sanctum Franciscum pictum in sinu Christi, dixit
mihi: Ita te astrictam tenebo et multo plus quam possit considerari cum oculis corporis.” Angela Fo-
lignolainen 2, Mem. cap. 3 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 141. Ks. myös Biernoff 2002,
136–137, jonka mukaan krusifiksi ja kuvat yleensä olivat tärkeitä Angelan henkiselle kasvulle.
390 Angela Folignolainen 2, Mem. cap. 6 (elektroninen aineisto); Angela Folignolainen 1, 169.
391 Margery Kempe, 364–367, 392–393, 418.
392 Lauwers 1992, 241–250.
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epäjumalan palvonnasta ja saarnaamaan sinnikkäästi Kristuksesta [… ].”393
Vastaanotto oli tarinan mukaan innostunut: Ihmiset ylistivät Marian kauneuden lisäksi
myös hänen kaunopuheisuuttaan. Olihan hänen suunsa koskettanut Vapahtajan jalkoja.394
Lisäksi Magdaleenan toimiin kuului hädänalaisten puolesta rukoileminen ja ihmisten pelas-
taminen paholaisen metkuilta.395
Tutkimistani mystikoista ainoastaan Margery teki Jumalan tahdon tiettäväksi ihmisil-
le pyhiinvaelluksillaan. Useimmiten sitä tapahtui matkalla pyhäkölle tai sieltä pois – näin
hän tuli kohdanneeksi suuren määrän erilaisia ihmisiä, joille esitellä yliluonnollista yhteyt-
tään Jumalaan. Usein hänen puheellaan oli parantava vaikutus. Yorkin ja Bridlingtonin
seuduille 1413 suuntautuneen pyhiinvaelluksensa aikana hänen onnistui kääntää eräs
munkki pois siveettömistä synneistään. Bristolissa Santiagon-laivaa kesällä 1417 odottele-
va mies nimeltään Thomas Marchale taas vaikuttui niin perin juurin Margeryn katumuksen
ja myötätunnon sanomasta, että tunsi olevansa kuin uusi mies. Myöhemmin mystikko va-
kuutti sanoillaan yorkilaisia, jotka saapuvat häntä kuulemaan. Herttuan miehet taas vaikut-
tuivat naisen asiasta tämän matkatessa Beverlyyn kerettiläisoikeudenkäyntiin. Myös muu-
tama muu matkalla tavattu ihminen ihmetteli viranomaisten halua polttaa viisaita sanoja
puhuvaa naista.396 1430-luvulla mystikko
”puhui Lontoossa minne ikinä meni rohkeasti ja vaikuttavasti valanvannojia,
kiroajia, valehtelijoita ja muita pahoja ihmisiä sekä naisten ja miesten ylellistä
pukeutumista vastaan.”397
Hän ei säästellyt edes niitä, jotka yrittivät miellyttää häntä ruoin, juomin ja lahjoin. ”Hänen
puheensa teki paljon hyvää useille ihmisille”, kirjassa lopuksi todetaan.398 Samalla vuosi-
kymmenellä Syon Abbeyssa mystikko antoi myös hengellistä tukea eräälle miehelle niin,
että mies ryhtyi elämään todella hyveellisesti.399 Erään kerran Margery ryhtyi siteeraamaan
pyhiä kirjoituksia 1433 sen jälkeen, kun oli saanut siihen visuaalista innoketta vierailles-
saan Aachenin lähellä eräässä reliikin omistavassa fransiskaaniluostarissa. Hänen ei kui-
tenkaan onnistunut vakuuttaa seuruettaan, joka hylkäsi tekopyhäksi leimaamansa mysti-
393 ”videret populum ad fanum confluere, ut ydolis immolaret, assurgens vultu placido, facie serena, lingua
discreta eos ab ydolorum cultura revocabat et Christum constantissime predicabat [… ].”Legenda aurea, 409.
Ks. myös s. 413.
394 Legenda aurea, 409.
395 Legenda aurea, 410–411.
396 Margery Kempe, 91–92, 223, 242, 259.
397 ”spak boldly  and mytily  wherso  sche  cam in  London ageyn swerars,  bannars,  lyars  and swech other  vi-
ciows pepil, ageyn the pompows aray bothin of men and of women.” Margery Kempe, 417.
398 ”Hir spekyn profityd rith mech in many personys”. Margery Kempe, 418.
399 Margery Kempe, 419–420.
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kon.400
Englantilaismystikko takasi ihmisille myös Jumalan suojeluksen, aivan kuten legen-
dan Maria Magdaleena erään heimopäällikön ja hänen vaimonsa merimatkalle.401 Useim-
miten näin tapahtui matkanteon aikana, myös merellä. Matkalla Roomasta Englantiin 1415
sekä Stralsundista Wilsnackiin 1433 Margery sai vakuutettua seurueensa Jumalan suoje-
luksesta varkaita ja muita vaaroja kuhisevalla tiellä. Middlebourgissa 1415 osa matkalaisis-
ta luotti Margeryn Jumalalta vastaanottamaan viestiin, eikä jatkanut matkaa aivan heti.402
Magdaleenan tarinasta tutun rajuilman tai merellä koetun hädän teema näkyy vahvasti
myös Margeryn kertomuksessa. Siinä missä Jumala kuljetti navigointitaidottomien Maria
Magdaleenan ja hänen ystäviensä veneen turvallisesti Marseille’hin,403 Margery seuruei-
neen pääsi Isän ansiosta vaarattomasti 1415 Middlebourgista Norwichiin pienellä laival-
laan. Yli viisitoista vuotta myöhemmin näin tapahtui myös merimatkalla Gdanskista Wils-
nackiin, jolloin Jumala antoi laivalle Margeryn pyytämän tuulen. Middlebourgissa 1415
Margeryn performanssissa yhdistyivät saarnaaminen ja rajuilmalta pelastaminen. Hän oli
juuri valistamassa aukealle paikalle saapuneita ihmisiä Jumalan laeista, kun Herra kehotti
häntä palaamaan majataloon myrskyn vuoksi. Moni säästyi näin myrskyn riepottelulta.404
Kultaisessa legendassa Maria Magdaleena pelastaa kaukoihmeen avulla Roomaan Pietarin
luo matkaavan heimopäällikön ja hänen perheensä. Pariskunnan jouduttua merellä myrs-
kyyn, vaimo synnyttää ennenaikaisesti ja kuolee. Äitinsä rinnan perään turhaan itkevä poi-
ka ja äidin ruumis jätetään Maria Magdaleenan suojelukseen eräälle saarelle, josta isä tapaa
heidät kuitenkin elävinä paluumatkalla.405
3. Tärkeä katumuksentekijä
Maria Magdaleena oli naisille, Dorotheaa lukuun ottamatta, henkinen seuraamisen kohde.
Näin oli mielenkiintoisesti myös Kristuksen seuraamisen kohdalla. Jälleen on huomattava,
että henkisen imitaation dominoinnista huolimatta myös ruumiillinen eläytyminen oli mer-
kittävää.406 Englantilaismystikko ja gdanskilainen kollegansa osasivat myös tässäkin tapa-
uksessa hyödyntää julkisen tilan mitä parhaimmalla tavalla. Ulospäin näkyvät ruumiilliset
performanssit kuten avojaloin kävely ja ruumiin tarpeiden kieltäminen tapahtuivat useim-
400 Margery Kempe, 404–406.
401 Legenda aurea, 410–411.
402 Margery Kempe, 211–213, 401–402,
403 Legenda aurea, 409.
404 Margery Kempe, 213, 215, 400–410.
405 Legenda aurea, 411–412.
406 Sitähän löytyi kuitenkin jopa 32 % Margeryltakin.
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miten julkisessa siirtymä- tai puolisakraalitilassa, jossa yleisön huomio ja heidän katseensa
identiteettiä vahvistava lataus oli taattu.
Ihmetystä herättää kuitenkin se, että Dorothea oli mystikoista ainoa, jolla oli selviä,
yleisesti tunnettuja ruumiillisia katumusharjoituksia, joita Sari Katajala-Peltomaa kuvailee
väitöskirjassaan. Vastausta pitää kaiketi hakea gdanskilaisen vahvasta dominikaanitaustas-
ta. Toisaalta Angelan tapaus selittynee aikakaudella. On nimittäin todettu, että naiset kir-
joittivat harvoin itse askeettisista harjoituksistaan ennen 1300-lukua.407 Margeryn kohdalla
selitys saattaisi liittyä teoksen perimmäiseen tunnelmaan, joka korostaa mystikon pyhiin-
vaellusten henkistä puolta.408 Pohdiskelua  tuottaa  myös  se,  että  mystikoiden  performans-
seista ei löytynyt kaikkia Michel Lauwersin luettelemia katumuksentekijän tunnusmerkke-
jä. Suudelmat, Kristuksen jalat tai hautajaiset409 eivät esiintyneet yhdessäkään pyhiinvael-
luksella tapahtuneessa performanssissa.
Kristuksen imitaatiosta poiketen henkinen eläytyminen taas sai puitteikseen hyvin
usein puolisakraali- tai siirtymätilan yleisöineen. Tulkitsen tämän heijastelevan julkisuuden
teemaa, joka Maria Magdaleenan, entisen ”yleisen naisen”, kertomuksessa on vahvasti
läsnä. Julkisesti käytössä olleen naisen sisäinenkin elämä on julkiseen piirin päin näkyvää.
Päänsisäisissäkin asioissa kuten synnintunnossaan tai pohdinnoissaan hän on vuorovaiku-
tussuhteessa ulkomaailman kanssa. Jumalan sanan tai tahdon ilmoittamisessa kuulijakun-
nan varmistaminen ja sen kanssa kommunikointi on tietysti ensiarvoisen tärkeää.
Saarnaaminen vie ajatukset Kristukseen, jota uskon ihmisiä valistaneen Margeryn
kuitenkin pohjimmiltaan seuranneen. Maria Magdaleenakin seurasi varmasti kuitenkin
Kristuksen esimerkkiä ja pyrki toimimaan, kuten Hän oli opettanut. Jälleen on havaittavis-
sa, että katumuksentekijän imitointi ei sinänsä ollut itsetarkoitus, vaan eräs tapa seurata
Herran jalanjäljissä. Persoonana Maria Magdaleena oli kuitenkin esikuvallinen tutkimilleni
mystikoille, eikä siis suinkaan vähäpätöinen. Tästä todistaa se tosiasia, että siinä missä
Neitsyt Maria sai imitoijakseen vain Margeryn, Maria Magdaleenan esimerkkiä toteuttivat
englantilaismystikon lisäksi myös Angela ja Dorothea.
Maria Magdaleenan imitoinnissa on vielä syytä pohtia morsiusmystiikkaa, jonka
Michel Lauwers on tulkinnut liittyneen oleellisesti Mariaa seuraavien 1200-luvun begiinien
407 Hollywood 1999, 82. Folignolaismystikko kuoli 1309.
408 Sikorska 2002 on päätynyt korostamaan Margery Kempen pyhiinvaelluskertomusten henkistä ulottuvuut-
ta. Omiin johtopäätelmiini nähden ristiriitaisesti hän tulkitsee samalla tavalla myös Dorothea Montaulaisen
toivioretkien kuvauksia.
409 Lauwers 1992, 225, 228–231.
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elämään.410 Olen tutkimuksessani päätynyt rajaamaan aiheen pois, vaikka Angelan ja Mar-
geryn pyhiinvaelluskertomuksissa esiintyy morsiusmystiikkaa. Margery kihlautuu Juma-
luuden kanssa Roomassa 1414, Angela kotonaan pyhiinvaelluksen seurauksena 1291.411
Oman tulkintani mukaan kihlautuminen Herran kanssa on nimittäin osa mystiikan kolmatta
vaihetta, 412 johon en  tämän tutkimuksen  puitteissa  voi  syvällisesti  perehtyä.  Näin  siitäkin
huolimatta, että olen tutkimusteni yhteydessä huomannut selvän yhteyden pyhiinvaelluksen
ja mystiikan kolmanteen vaiheeseen astumisen välillä. Mystikoiden toivioretket toimivat
kuitenkin ensisijaisesti ja vahvimmin juuri pyhien imitaatiota sisältävän mystiikan toiseen
vaiheeseen  siirtymisenä  ja  sen  työstämisenä.  Tästä  syystä  olen  rajannut  työni  aiheen  tuo-
hon kyseiseen vaiheeseen.
410 Lauwers 1992, 237–241.
411 Margery Kempe, 189–195; Angela Folignolainen 2, Mem. cap. 3 (elektroninen aineisto); Angela Fo-
lignolainen 1, 143.
412 Vrt. Heinonen 2007, 143–191 (väitöskirja); Angela Folignolainen 2, Instr. cap. 2 (elektroninen aineisto);
Angela Folignolainen 1, 222–225; Heinrich Suso 1, Kap. IL, s. 168.
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VII Jos vaimos sallit pyhiinvaeltaa, hilata hirteen sinut
saa: Yleisön katse413
Angela Folignolaisen, Dorothea Montaulaisen ja Margery Kempen pyhiinvaelluksella suo-
rittamien performanssien analyysissä olen tähän mennessä keskittynyt esittäjien yleisölle
suuntaamiin viesteihin; tapoihin, joilla mystikot pyrkivät vakuuttamaan ihmiset pyhyydes-
tään. Yhtä mielenkiintoista on selvittää, kuinka yleisö muun muassa huutokohtauksiin ver-
hottuja viestejä vastaanotti ja niihin reagoi. Vakuuttuivatko he performanssien argumentaa-
tiosta, onnistuiko identiteetin tuottaminen julkisessa tilassa? Kärpäseksi kattoon ei enää
pääse, mutta yleisiä naisten pyhiinvaellusta koskevia asenteita on mahdollista selvittää kir-
jallisten representaatioiden kautta.414
Yleisillä asenteilla viittaan kuitenkin lähteiden vuoksi tässä yhteydessä lähinnä mys-
tikoiden omaan sosiaaliseen ympäristöön kuuluneiden väestön keski- ja ylätason
(mies)edustajien näkemyksiin. Kirjallisuus, niin hengellinen kuin maallinenkin, oli pääasi-
assa oppineiden kaupunkilaismiesten alaa. Toisaalta juuri he saattoivat olla se yleisö, jota
mystikot pyrkivät tavoittelemaan. Etenkin Angelan ja Dorothean latinankieliset teokset
tarvitsivat oppineen vastaanoton. Margeryn kansankielinen teos saattoi olla suunnattu vä-
hemmän oppineille ihmisille, ehkäpä kaupunkien kauppaa käyvälle, lukutaitoiselle mutta
latinaa taitamattomalle keskikerrokselle.
Pyrin saamaan käsityksen yleisön katseesta yhtälailla (puoli)hengellisestä kuin maal-
lisesta kirjallisuudesta kumpuavien esimerkkien avulla. Perustelut kahden genren tarkaste-
lulle liittyvät mystikoiden omien tekstien sekagenreen: etenkin Margeryn kirja on sekoitus
maallisia ja hengellisiä kirjallisia aineksia. Ensimmäisessä vaiheessa tarkastelen hengelli-
sestä genrestä esiin nousevaa myönteistä representaatiota katumuksentekijä-
naispyhiinvaeltajasta. Toisessa vaiheessa analysoin maallisen kirjallisuuden kuvaa naispy-
hiinvaeltajasta seksuaalisena uhkana. Lopuksi pohdin vielä representaatioiden perimmäistä
funktiota yhteiskunnallisen järjestyksen vaalijoina.
1. Katumuksentekijä esikuvana: myönteinen hengellinen kirjallisuus
Sinällään ei tietenkään ole ihme, että hengellisessä kirjallisuudessa naispyhiinvaeltaja esi-
tettiin melkoisen myönteisessä valossa. Pyhiinvaellus oli kirkon hyväksymä hartauden har-
413 Ks. tämän luvun osalta myös Peake 2007. Elektroninen artikkeli.
414 Toinen mahdollisuus olisi tarkastella kanonisaatioprosesseja, joissa ihmiset todistivat pyhimykseksi pyr-
kivän ihmisen pyhyyttä vastaan tai sen puolesta. Tietääkseni kuitenkin vain Dorothealta löytyy kanonisaatio-
prosessi, joten päätin tarkastelussani pidättäytyä yleisemmällä tasolla.
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joituksen muoto, joka soveltui kristinuskon perusopinkappaleiden mukaan yhtälailla mie-
helle kuin naisellekin. Esimerkkinä käytän Kastilian ja Léonin kuninkaan, Alfonso X Vii-
saan (hallitsijana 1252–1284) laadituttamaa puolihengellistä Cantigas de Santa Maria –
laulukokoelmaa.415 Lauluissa esiintyy positiivinen topos synnintuntoisesta naispyhiinvael-
tajasta, jonka oli varmastikin tarkoitus toimia pyhiinvaeltajille esikuvana. Ruumiillisuuden
ja sukupuolen suhde on kuitenkin läsnä myös myönteisessä naispyhiinvaeltajakuvauksessa.
Muutamassa cantigassa päähenkilönä on nimittäin synnintuntoinen miespyhiinvaeltaja.
Nais- ja miespäähenkilöiden kohtaloiden keskinäinen vertailu vahvistaa Maria Magdaleena
-kultin tutkijan Katherine L. Jansenin väitteen, jonka mukaan katumuksentekijän esikuvan
katsottiin olevan sukupuolisidonnaista.416 Tarinoiden kautta on nähtävissä, kuinka kokoel-
man kirjoittaneiden oppineiden miesten mielissä naispyhiinvaeltaja sovitti syntiään vaike-
ammin kuin mies.
Alfonson laulussa, jolle on annettu numerointi 368, esitetään suorasukainen, hyvin
alleviivaava kertomus syntisestä naisesta, joka hakeutuu pyhiinvaellukselle päästäkseen
eroon synnistään. Eräs cordobalainen nimittäin uskoi käärmeen, perisyntiin langenneen
Eevan tunnuksen, luikertelevan vatsassaan, ja matkusti Estremaduran kautta Kastiliaan.
Erinäisten näkyjen kautta nainen jatkoi matkaansa Silokseen ja Portoon ja lopulta Caliziin.
Siellä hän tarinan mukaan vihdoin kakaisi kurkustaan ulos punaisen, paksua ankeriasta
muistuttavan käärmeen.417 Cordobalaisen elämän seuraavista vaiheista ei kerrota, toisin
kuin cantigassa 98, jossa tapaus yhdistyy suoraan Maria Egyptiläisen legendaan. Laulussa
kerrotaan Vauvertin kirkkoon saapuvasta naisesta, joka ei yllättäen pääsekään astumaan
ovesta sisään muiden ihmisten tapaan. Naisella oli nimittäin lastinaan synti, joka esti hänen
kulkunsa. Kun Maria Egyptiläinen takoi vastaavassa tilanteessa rintaansa, Vauvertin nai-
nen raapi kasvojaan syntejään katuen. Silloin Neitsyt Maria avasi naiselle oven, ja siinä
missä Maria Egyptiläinen lähti autiomaahan, nainen lupasi jäädä kirkkoon palvelemaan
Mariaa loppuelämäkseen.418
Alfonson lauluissa Maria Egyptiläisen tapaan siveettömänä pyhiinvaeltajana esiinty-
vien miespäähenkilöiden synnit eivät kuitenkaan paina yhtä paljon kuin naisten, sillä mie-
het sovittavat syntinsä helpommin. Esimerkiksi cantiga 217 kertoo ranskalaisen kreivin
tarinan: Villa-Sirgan kirkon ovet eivät auenneet miehelle, ennen kuin tämä tunnusti syntin-
415  Neitsyt Marian ihmeiden kunniaksi laadittu taiteellisesti merkittävä laulukokoelma kumpusi yhteiseu-
rooppalaisesta ihmekertomusperinteestä ja toimi todennäköisesti Santiago de Compostela -pyhiinvaelluksen
vastapropagandana. Ks. esim. O’Callaghan 1998; Keller & Cash 1998.
416 Jansen 2000, 270–277, 279–285.
417 Cantiga 368, osa III, s. 246–248.
418 Cantiga 98, osa I, s. 300–301.
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sä. Toisin kuin kirkkoon loppuiäkseen erakoituva Vauvertin nainen, kreivi joutui kärsi-
mään vain hetkellisesti nenä- ja suuverenvuodosta.419 Cantigassa 26 puolestaan prostituoi-
dun kanssa maannut mies, joka oli matkalla Santiagoon, ei ollut tunnustanut syntiään.
Niinpä pyhäksi Jaakobiksi naamioitunut demoni saa miehen katkaisemaan elimensä ja
surmaamaan itsensä. Vaikka pyhiinvaeltaja ei enää koskaan saa takaisin syntinsä välinettä,
Neitsyt Maria kuitenkin herättää miehen henkiin ja päästää siis miehen jatkamaan normaa-
lia elämäänsä.420
Tässä suhteessa nainen ei siis ikään kuin anteeksiannosta huolimatta saa vapautusta
synnistään, vaan joutuu sovittamaan sitä koko elämänsä. Toisaalta eroja voi selittää synnin
laadulla, kunhan pitää mielessä Mooseksen lain. Pahuutta tehnyt jäsen on nimittäin hel-
pommin poistettavissa prostituoidun kanssa maanneen miehen tapauksessa. Paha on miehi-
sessä sukupuolielimessä, jonka voi katkaista. Siveettömän naisen pahaa tehneet elimet ovat
taas piilossa, veitsen ulottumattomissa. Ja koskapa nainen ei siis saa syntiään itsestään pois,
hänen on kärsittävä siitä loppuelämänsä.
2. Siveetön nainen uhkakuvana: kielteinen maallinen ironinen satiiri
Hengelliseen kirjallisuuteen verrattuna maalliset representaatiot naispyhiinvaeltajista ovat
huomattavasti kielteisempiä. Yhteistä niille on kuitenkin näkemys naispyhiinvaeltajan si-
veettömyydestä. Kaupunkilaisten keskiluokkaisten miesten laatimissa ironisissa satiireissa
samaan yhteiskuntaluokkaan kuuluvan naisen pyhiinvaellus kuvataan seksuaalisena uhkana
yhteiskunnalliselle järjestykselle. Esimerkkinä käytän kolmea kertomusta, joita tiedetään
käännösten perusteella luetun ainakin ranskalaisessa ja englantilaisessa kulttuuripiirissä.
Ensimmäinen kertomus, joka on peräisin eräästä Les cent nouvelles nouvelles -
novellikokoelman tarinasta, sai epäilemättä aikaan hilpeyttä kuulijakunnassaan Burgundin
herttuoiden hovissa 1400-luvun lopulla.
”[… ] [E]räs miellyttävä vaimo [… ] piti enemmän seurakuntansa papista tai
kappalaisesta kuin miehestään. Löytääkseen keinon tavata kappalaistaan, hän
uskotteli miehelleen olevansa pyhiinvaelluksen velkaa eräälle pyhimykselle,
jonka pyhäkkö sijaitsi lähiseudulla.”421
Ote kaskusta kertoo nimimerkki Messire Timoleon Vignierin nimittäin pelanneen varman
419 Cantiga 217, osa II, s. 277–278.
420 Cantiga 26, osa I, s. 123–126.
421 ”[… ] [U]ne gente femme mariée [… ] amoit plus beaucoup le clerc ou coustre de l’eglise parochial don’t
elle estoit paroissienne que son mary. Et pour trouver moien de soy trouver avec son coustre, faindit a son
mary qu’elle devoit ung pelerinage a quelque saint qui n’estoit pas loing d’illec [… ].”Les cent nouvelles
nouvelles, 526.
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päälle yleisön viihdyttämisessä. Typerän aviomiehen, ovelan siveettömän vaimon ja pa-
heellisen papin kolmiodraama oli kaiken kaikkiaan aiheena suosittu keskiajan kirjallisuu-
dessa.422
Hölmöille miehille ja ovelille naisille irvaillaan myös ranskalaisessa 1300-luvulla
kirjoitetussa novellikokoelmassa nimeltään Les XV joies de mariage. Kokoelman kerto-
muksissa ylempään porvaristoon tai alempaan aateliin kuuluvien päähenkilöiden sattumuk-
set kuvaavat avioliiton kurjuutta.423 Teoksesta löytyy muutama naisten pyhiinvaelluksista
kertova ”ilo” eli tarina, joissa jokaisessa petolliset naiset käyttävät toivioretkeä miestensä
petkuttamiseen. Esimerkiksi yhdennessätoista ”ilossa” nuori tyttö tulee onnettomasti raska-
aksi. Isästä ei ole aviomieheksi. Erään itseään vanhemman naisen neuvosta tyttö päättää
vietellä toisen nuoren miehen avioon päästäkseen. Tutustuttuaan eräisiin miehiin tyttö päät-
tää iskeä: hänen ehdotuksestaan seurue lähtee yhteiselle pyhiinvaellukselle Neitsyt Mari-
alle omistetulle pyhäkölle, ja matkalla tyttö lähentelee yhtä miehistä. Loppujen lopuksi
tyttö saa haluamansa ja hääkellot soivat. Pian juoni kuitenkin paljastuu tytön synnyttäessä
lapsen, ja mies joutuu elämään onnettomana loppuelämänsä.424
Siveettömän pyhiinvaeltajanaisen topos esiintyy myös Geoffrey Chaucerin (n. 1343–
1400) Canterburyn tarinoissa Bathin rouvan kertomuksessa. Tuomas Becketin reliikeille
Canterburyyn matkaavaa seuruettaan huvittaakseen bathilainen osallistuu tarinankerron-
taan ja tulee kerranneeksi oman elämänsä vaiheita. Lukija kiinnittää nopeasti huomion
kankaanvalmistajana toimineen rouvan pakkomielteisiin: miehiin, joita hän oli saattanut
kirkonovelle viisi, ja pyhiinvaelluksiin, joita hän oli tehnyt Roomaan, Bolognaan, Galici-
aan, Kölniin ja kolmesti Jerusalemiin.425 Chaucer maalaakin satiirisen kuvan seksuaalisesti
aktiivisesta porvarisnaisesta:
”Minua houkuta ei neitseys”, rouva toteaa ja jatkaa: ”[M]iks sukuelimet on lu-
otu meille / ja niille niiden oivallinen laatu? / Ei liene niitä tyhjän vuoksi
saatu… ”426
Kirjan kehyskertomukseen kuuluvassa Bathin rouvan tarinassa elää sisäkkäin myös toinen
vaellus. Rouva kertoo, kuinka kerran paastonaikaan hän neljännen miehensä Lontoon-
422 Saarnamiehet ja runoilijat suosivat aviomiehen höynäyttämistä käsitteleviä tarinoita 1000-luvulta lähtien
itäisten kulttuurivaikutteiden leviämisen myötä. Ks. Blamires 1992, 130.
423 Teoksen nimi on karnevalistinen väännös Les quinze joies de Notre Dame -nimisestä hartauskirjallisuu-
desta. Ks. myös Rychner 1963.
424 Les XV joies de mariage, 82–89.
425 Chaucer 1, 50–51.
426 Suomenkielinen käännös: Chaucer 2, 370–371. Chaucer 1, 181, 182: ”Were membres maad of genera-
cioun / And of so parfit wys a wight ywroght? / Trusteth right wel they were nat maad for noght.”; ”I nyl
envie no virgynytee.”
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matkan aikana lähti kuljeskelemaan ristiäitinsä Alysin ja erään Jankinin kanssa. Matka
muistutti pyhiinvaellusta, sillä rouva selostaa seuranneensa häitä, ihmenäytelmiä, pyhiin-
vaeltajia ja muita. Chaucer antaa päähenkilöstään varsin siveettömän kuvan, sillä Bathin
rouva voi vain vaivoin vastustaa Jankinia: ”[… ] [S]anoin, että leskenä jos oisin, / niin
hänen heti minut naida soisin.”427
Huomion arvoista kaikissa esimerkeissä on se, että pyhiinvaellus esitetään naisen
mahdollisuutena aviorikokseen. Tilan käsite on tärkeä: Päähenkilöinä esiintyvät naiset saa-
vuttavat itselleen normaalioloista poikkeavia mahdollisuuksia siirtymällä tilasta toiseen.
Novelli itse asiassa heijastelee myöhemmän keskiajan oppineiston mentaliteetteja ja kau-
punkikulttuuria, jossa naispyhiinvaeltaja nähtiin seksuaalisena uhkana yhteiskunnalliselle
järjestykselle. Siirtymällä tavanomaisesta yksityisestä piiristään julkiseen tilaan naispy-
hiinvaeltaja jätti samalla taakseen yhteiskunnalliseen hierarkiaan istuvan paikkansa.
Vaikka ristiriita pyhiinvaelluksen julkisen luonteen ja naisen yksityisen roolin välillä
loi osaltaan negatiivisia representaatioita pyhiinvaeltajanaisista, kritiikin ankkuroituminen
seksuaalisuuden ympärille vaatii vielä tarkempaa kaupunkikulttuurin analyysia. Nähdäkse-
ni aiemmin mainitsemani myöhemmällä keskiajalla tapahtunut prostituution institutionali-
soituminen saattoi osaltaan vaikuttaa siihen, että naisen julkiseen rooliin liitettiin vahvasti
seksuaalisuus.
On tosin paikallaan huomata, että julkisessa tilassa liikkunutta naista kohtaan suhtau-
duttiin kielteisesti myös miehen kunniaan liittyvistä syistä. Kuten historioitsija George Du-
by on todennut, keskiajalla etenkin aatelismiehen kunnia oli kiinni hänen vaikutuspiiris-
sään olevien naisten hyveellisyydestä ja käytöksestä. Niinpä naisen pyhiinvaellus oli myös
aviomiehen tai muun miespuolisen edustajan asia. Häväistyksenpelossa naisen ympärille
rakennettiinkin suojamuuri: Ulkomaailmassa liikkuessaan (aatelis)naisella oli aina muka-
naan palvelijoita sekä joskus myös ystävättäriä.428 Tilanne kiteytyy Canterburyn tarinoiden
Bathin rouvan viidennen miehen ahkerasti toistelemassa sananlaskussa:
”’Jos pajuista, mies, talos rakennat, / jos sokeaakin juhtaa juoksutat, / jos vai-
mos sallit pyhiinvaeltaa, / hilata hirteen sinut saa!’”429
Toisaalta kaikilla naisilla ei ollut painolastinaan hienon suvun tai merkittävässä asemassa
427 Suomenkielinen käännös: Chaucer 2, 388. Chaucer 1, 194–195: ”I spak to hym and seyde hym how that
he, / If I were wydewe, sholde wedde me.”
428 Duby 1985b, 93.
429 Suomenkielinen käännös: Chaucer 2, 391. Chaucer 1, 197: ”Whoso that buyldeth his hous al of salwes /
And priketh  his  blynde  hors  ouer  the  falwes  /  And suffreth  his  wyf  to  go  seken halwes  /  Is  worthy  to  ben
hanged on the galwes.”
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olevan miehen kunniaa. Tällöin yksityisessä pysyttely saattoi liittyä väkivallan pelkoon
kaupungin turvattomilla kaduilla.430
3. Yleisö ja yhteiskunnallisen järjestyksen vaatimus
Vaikka myöhemmän keskiajan kaupunkien sukupuolittuneen tilan tarkastelun avulla on nyt
selvitetty syitä siveettömän naispyhiinvaeltajan topoksen muodostumiseen, on paikallaan
pohtia vielä kertomusten funktiota. Mihin kirjoittajat pyrkivät tarinoillaan? Huomio tulee-
kin kiinnittää aiemmin esittelemissäni esimerkeissä (Canterburyn tarinoissa, Les XV joies
de mariage- ja Les cent nouvelles nouvelles -kertomuksissa) esiintyvään naurun aspektiin.
Nähdäkseni siveettömän naispyhiinvaeltajan toposta käytettiin satiirisen ironian hengessä,
minkä seurauksena kirjoittajat pyrkivät puolustamaan rikkumatonta yhteiskunnallista jär-
jestystä – useiden aikalaistensa tavoin.
Canterburyn tarinoissa Bathin rouvan seikkailut ovat kärjistettyjä, samaan tapaan
kuin koko hänen henkilönsäkin. Petollisen vaimon ja papin tapauksessa taas ilkutaan hyvä-
uskoista aviomiestä, joka ei saa pidettyä vaimoaan kurissa. Toisaalta pilkan kohteeksi jou-
tuu myös seksuaalisia impulssejaan toteuttava nainen ja selibaattisääntöjä rikkova pappi.
Avioliiton ”iloja” kuvaavassa tekstissä nauretaan yhtä lailla typerälle miehelle ja viekkaalle
naiselle. Tarkemmin ottaen kyseisissä kertomuksissa nauru syntyy kääntämällä vallitseva
yhteiskunnallinen hierarkia päälaelleen ironisen satiirin hengessä.
Kyseistä kirjallisuudenlajia tutkineen ja klassikoksi nousseen Mihail Bahtinin huo-
mio on tärkeä ja mainitsemisen arvoinen: Alentamalla ylevän, henkisen ja ideaalin materi-
aalis-ruumiilliselle tasolle kaupunkien papiston ja opiskelijoiden laatima sekulaari nauru-
kirjallisuus (niin kansan- kuin latinankielinenkin) tarjosi vastakohdan vallitsevalle järjes-
tykselle.431 Esimerkkitarinoissa huomio kiinnittyy ensisijaisesti hengellisen ylevän ja ritu-
alistisen pyhiinvaelluksen alentamiseen. Kaikissa tapaukissa toivioretki käännetään ruu-
miillisten halujen tyydyttämisen ja turhamaisuuden (muodikkaita pyhiinvaelluskohteita
”keräilevä” Bathin rouva) välineeksi.
Tuoretta näkemystä satiirisen kirjallisuuden tutkimuksessa edustavan kulttuurihisto-
rioitsija Tuomas M. S. Lehtosen tavoin432 kiinnitän huomiota siihen, että kirjoittajat ja hei-
dän yleisönsä, usein juhlakansa ja oppineisto, käsittelivät aikakautensa murrosta ja konflik-
teja. Siveettömistä naispyhiinvaeltajista kirjoittaneet oppineiston edustajat pyrkivät käsit-
teellistämään murrosta, joka kaupunkikulttuurissa vallitsi. Keinonaan he käyttivät hallitse-
430 Davis 1998, 23.
431 Bahtin 1995, 11, 14, 20–21, 23, 75.
432 Lehtonen 2000, 125–126, 138.
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van järjestyksen kääntämistä, jonka kautta vallitsevan asiantilan virheellisyys tuli esille.433
Sukupuolisensitiivisestä näkökulmasta virheellinen asiantila koski tässä tapauksessa nais-
ten poistumista tavanomaisesta tilastaan (kodista) julkiseen eli suosiotaan kasvattaneelle
pyhiinvaellukselle.
 Nähdäkseni naisten pyhiinvaelluksen parjaamisessa oli kyse myös vallasta ja kont-
rollista. Kertomukset eivät siis tarjonneet mahdollisuutta vapautua
”kunnioituksen ja vakavuuden raskaista kahleista [...] ja 'ikuisen', 'vakaan', 'ab-
soluuttisen' ja 'muuttumattoman' yms. synkkien kategorioiden sorrosta. ” 434
Päinvastoin. Kuvatunlaiset kertomukset, cantigat mukaan luettuina,435 näyttäisivät pikem-
minkin korostavan vallalla olevan sosiaalisen järjestyksen merkitystä eli naisen staattista
asemaa, joka linkittyi mieheen, kodinpiiriin ja yhteisöön. Näin ollen aiemmin mainitsemani
Turnereiden kehittelemä ylihistoriallinen teoria pyhiinvaelluksesta sosiaalisista rakenteista
vapauttavana toimintana samanaikaisesti kumoutuu ja vahvistuu. 436  Yhtäältä kirjoittajat
viestittävät, että vallalla olevan asenteen mukaisesti sosiaaliset konventiot seurasivat naisia
myös pyhiinvaelluksilla. Toisaalta kertomukset myös paljastavat, että pyhiinvaelluksella
nähtiin olevan pelottava potentiaali karkottaa vaeltajat sukupuolisten hierarkioiden ulottu-
mattomiin.
Pyrkimys käsitteellistää miehistä kontrollia ja vallitsevaa yhteiskunnallista järjestystä
uhkaava tekijä ja palauttaa ”normaali” asiantila ei esiinny ainoastaan pyhiinvaelluksesta
kertovassa kirjallisuudessa ja lauluissa. Myöhemmällä keskiajalla sukupuolten väliset suh-
teet kaikissa konteksteissaan puhuttivat nimittäin oppineita ympäri kaupungistunutta Eu-
rooppaa. Kirjallisuudentutkimuksessa kriisiä nimitetään querelle des femmes'iksi, ’naiskiis-
taksi’.
Kiista puhkesi allegorisen Ruusuromaanin (Le roman de la rose) toisen osan ilmes-
tymisen myötä Ranskassa 1200-luvun loppupuolella. Jean de Meunin (k. 1305) aikavälillä
1269–1278 laatima teos poikkeaa karkeudessaan ja naisvihamielisyydessään huomattavasti
Guillaume de Lorris’n hovilyriikan periaatteita noudattavasta ensimmäisestä osasta, joka
ilmestyi vuoden 1230 tienoilla. Meunin (kaupunkien) sivistyneelle yleisölle suunnattu kir-
joitus herätti oppineissa piireissä ympäri Eurooppaa vilkasta keskustelua sukupuolten väli-
433 Käyttämäni käsitteet ovat osittain peräisin Tuomas M. S. Lehtoselta. Ks. Lehtonen 2000, 125–126.
434 Bahtin 1995, 76.
435 Maallisten kertomusten lisäksi ilmiö on läsnä myös Alfonson cantigoissa, vaikka niitä ei puolihengellisen
lajityyppinsä vuoksi voi nähdä täysin karnevalistisina. Laulujen mies- ja naispäähenkilöiden keskenään eri-
laiset kohtalot heijastelivat maallisia sukupuolikäytänteitä ja olivat siten kannanottoja totunnaisen yhteiskun-
nallisen järjestyksen puolesta.
436 Ks. Turner & Turner 1978, 9, 31, 34–35, 249.
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sestä ”sodasta” aina renessanssiin asti, joidenkin arvioiden mukaan kiistaa puitiin vielä
1600-luvullakin.437 Myöhemmällä keskiajalla Meunin teoksen tunnetuimpiin puolustajiin
kuuluivat Colin veljekset sekä Jean de Montreuil, joita kutsutaan ”ensimmäisen humanis-
min” edustajiksi.438 Ruusuromaania ja sen ajatusmaailmaa vastustavaan leiriin kuului taas
esimerkiksi oppinut italialais-ranskalainen Christine de Pizan, joka hyökkäsi kirjaa vastaan
teoksessaan Le livre de la cité des dames (n. 1404–1405) tarkoituksenaan palauttaa naisille
heidän siveellinen ja älyllinen maineensa.439 Meunin teosta vastustivat myös Pariisin yli-
opiston kansleri Jean Gerson ja kollegansa Nicolas de Clamanges.440
Siveettömistä naispyhiinvaeltajista tarinoita kirjoittaneet oppineet, jotka korostivat
yhteiskunnallisen järjestyksen merkitystä, tunsivat varmastikin sympatiaa Colin veljesten
misogynistä leiriä kohtaan. Kaikesta huolimatta Chaucer nostaa esille myös naisnäkökul-
man kiistaan Bathin rouvan henkilöhahmon kautta. Porvarisvaimon kerrotaan nimittäin
suivaantuneen lopullisesti viidenteen aviomieheensä siinä vaiheessa, kun tämä luki kaiket
päivät Valeriuksen ja Theofrastuksen kirjoituksia riettaista naisista.441 Nähdäkseni Bathin
rouvan naispyhiinvaeltajan muotokuva ei kuitenkaan loppujen lopuksi kommentoi kiistaa
naismyönteiseltä kantilta, vaan tarjoaa nimenomaan stereotypioita naurun aiheeksi.442 Can-
terburyn tarinat osoittaa kuitenkin hyvin selvästi, kuinka siveettömän naispyhiinvaeltajan
toposta käsittelevä oppinut kirjallisuus oli yksi sivujuonne suuressa sukupuolten välisten
suhteiden kriisiä koskevassa keskustelussa myöhemmällä keskiajalla.
Tulkittaessa kirjallisia representaatioita suhteessa Angela Folignolaisen, Dorothea
Montaulaisen ja Margery Kempen performansseihin pyhiinvaelluksilla ruumiillisuuden ja
julkisen tilan liitto vahvistuu. Mystikoiden yleisö – tai ainakin oppinut, ”porvarillinen” osa
siitä – ei välttämättä ihmetellyt, miksi naiset imitoivat pyhiä merkittävissä määrin ruumiil-
laan julkisessa tilassa. Naisen ruumis ja julkisuus liittyivät yhteen. Hyväksyntää mystikoi-
den toiminta ei sen sijaan välttämättä saanut. Hehän juuri onnistuivat valjastamaan toi-
vioretken kvasi-liminaalisen luonteen omien yksilöllisten tavoitteidensa saavuttamiseksi.
Näkyvät, yleisessä tilassa esitetyt keholliset performanssit taas saattoivat näyttäytyä katso-
jille seksuaalisesti uhkaavina.
437 Strubel 1992, 6–7, 9–10, 28; Gottlieb 357. Ks. myös Wilson & Makowski 1990, 132–142.
438 Strubel 1992, 5.
439 Le livre de la cité des dames, ks. erityisesti II.54 (elektroninen aineisto). Ks. myös Richards 1998, xxxvi.
440 Strubel 1992, 5.
441 Chaucer 1, 197–202.
442 Vrt. Blamires 1992, 198.
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VIII Kohti täydellistä hengellisyyttä: johtopäätelmät
Tutkimukseni tarkoituksena oli selvittää Angela Folignolaisen, Dorothea Montaulaisen ja
Margery Kempen pyhiinvaelluksilla suorittamien ruumiillisten ja henkisten performanssien
suhdetta julkiseen tilaan. Performansseilla viittasin kyseisten naisten harjoittamaan Kris-
tuksen, Neitsyt Marian ja Maria Magdaleenan imitaatioon. Pohdin lisäksi kirjallisten rep-
resentaatioiden valossa performansseja seuranneiden reaktioita ja sitä, vakuuttivatko mys-
tikkojen performanssit mahdollisesti yleisön.
Tutkimustulosteni valossa näyttää ensinnäkin siltä, että tutkimieni pyhiinvaeltajien
performanssien suhde julkiseen tilaan oli looginen. Tutkimuksessa käyttämäni kolme julki-
sta tilaa tarkemmin kuvaava termiä (siirtymätila, puolisakraalitila ja sakraalitila) olivat
käyttökelpoisia, sillä ”yleisöpotentiaalilla” oli merkitystä. Mystikot nimittäin suorittivat
ruumiissa ulospäin näkyvät performanssinsa useimmiten sellaisessa julkisen tilan tyypissä,
jossa oli eniten potentiaalista yleisöä. Henkiset eli ulospäin vähemmän näkyvät perfor-
manssit he taas kokivat useimmiten sellaisessa tilassa, jossa oli vähemmän yleisöä mutta
suurempi pyhyyden tuntu. Poikkeustapauksia kuitenkin löytyi, ja analysoin niitä myöhem-
min. Tutkimus paljasti toiseksi myös sen, että oppinut, ”keskiluokkainen” osa mie-
syleisöstä ei välttämättä vakuuttunut performanssien välityksellä naisten pyhimysmäisyy-
destä. Se saattoi pikemminkin kokea heidät seksuaaliseksi uhaksi. Toisaalta on oletettavaa,
että kyseinen yleisö ei ihmetellyt, kun naiset performoivat kehollisesti juuri julkisessa ti-
lassa.
Angela, Dorothea ja Margery osasivat todellakin hyödyntää pyhiinvaellusta julkisena
areenana, mikä oli ensimmäinen hypoteesini. Yleisö mahdollisti performanssit, joissa nai-
set pääsivät osoittamaan hengellistä etevyyttään. Pyhiinvaellus oli heille mahdollisuus to-
teuttaa mystiikan niin kutsuttuun toiseen vaiheeseen liittynyttä imitaatiota. Morsiusmys-
tiikka, joka lukeutuu mystiikan kolmanteen ja ”täydellisimpään” vaiheeseen, oli sekin läs-
nä naisten pyhiinvaelluksissa. Sitä esiintyi kuitenkin vähemmän, joten rajasin aiheen käsit-
telyn tutkimuksen ulkopuolelle. Kaiken kaikkiaan pyhiinvaellus oli mystikkonaisille siis
väline edetä kohti aiempaa täydellisempää hengellisyyttä. Näin ollen pyhiinvaellusten mo-
tiiveihin ei tutkimieni mystikoiden kohdalla liittynyt yhteisöllisyyttä, kuten aiemmassa
tutkimuksessa on maallikkonaisten kohdalla todettu. Heidän toivioretkensä näyttäytyivät-
kin varsin kvasi-liminaalisina, yhteisön säännöistä vapauttavina matkoina.
Kristuksen imitaatiossa (kärsivällinen kärsiminen mukaan luettuna) Margery ja Do-
rothea käyttivät julkisen tilan kolmea eri aluetta loogiselta näyttävällä tavalla. Ruumiissa
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havaittavat eli toisin sanoen ulospäin näkyvät performanssit tapahtuivat useimmiten puoli-
sakraalitilassa esimerkiksi pyhiinvaelluskaupungissa, jossa potentiaalista yleisöä oli paljon.
Samaisten naisten sisäiset meditatiiviset performanssit taas saivat useimmiten miljöökseen
puolisakraalin tai sakraalitilan (kuten pyhiinvaelluskirkon), jossa visuaaliset virikkeet
edesauttoivat etenkin Margeryn eläytymistä. Angela muodostaa kuitenkin poikkeuksen.
Hänen ruumiilliset imitaationsa tapahtuivat potentiaalisesti pienen yleisön edessä sakraali-
tilassa ja henkiset pyhyyden tuntemuksen kannalta epäotolliselta vaikuttavassa siirtymäti-
lassa eli tienpäällä. Jälkimmäinen asiantila saattaa selittyä Angelan luontosuhteella. Oppi-
isänsä Franciscus Assisilaisen tapaan Angela saattoi kokea luonnon läheiseksi ja ehkäpä
täten erityisen pyhäksi paikaksi. Edelliseen asiantilaan ei liene yksiselitteistä vastausta.
Ehkäpä siinä näkyi aikakausiero; 1200-luvun lopulla julkinen tila saattoi olla lataukseltaan
erilainen ja ihmisten teatraalisuudentaju vähäisempää. Ehkäpä myös fransiskaanitaustalla
oli merkitystä.
Margeryn harjoittamassa imitatio Mariaessa huomion kiinnittää henkinen eläytymi-
nen, jota tapahtui yllättäen pääasiassa puolisakraalitilassa. Tällöin mystikko käytti taas
näköaistia hyväkseen, kuten ihmisten väliseen vuorovaikutukseen liittyvät tapaukset osoit-
tivat. Maria Magdaleenan ruumiillisessa imitaatiossa Margery ja Dorothea käyttivät julkis-
ta tilaa perin loogisesti. Heidän performanssinsa sijoittuivat siirtymä- ja puolisakraalitilaan.
Mielenkiintoisesti Angela muodostaa jälleen poikkeuksen eläytymällä katumuksentekijän
vaiheisiin useimmiten sakraalitilassa. Selitys lienee sama kuin Kristuksen henkisen imitaa-
tion kohdalla. Henkisessä imitaatiossa vain puolisakraalia ja sakraalitilaa käyttänyt Dorot-
hea vaikuttaisi käyttäytyneen loogisesti. Siirtymätilassa eläytyneen Angelan käytöksen
saattaisi jälleen selittää luontosuhde. Se, että Margery puolestaan seurasi Maria Magdalee-
naa henkisellä tasolla useimmiten puolisakraalitilassa, on yllättävää. Ehkäpä siinä heijastui
yleisen naisen kohtalo: edes mielen asiat eivät kuitenkaan pysyneet julkiselta piilossa, vaan
ne olivat yleistä omaisuutta.
Toinen hypoteesini liittyi ruumiillisuuden osuuteen. Tutkimukseni osoitti, että nyky-
tutkijat ovat painottaneet liian vähän ”todellisen”, fyysisessä (ei siis vain sielun) kehossa
tuntuvan ruumiillisuuden merkitystä naishengellisyydessä. Dorothea Montaulaisen Kris-
tuksen ja Maria Magdaleenan vaiheisiin liittyvistä imitaatioista huomattavan suuri osa,
reilusti yli puolet, tuntuivat mystikon kehossa. Margery Kempelläkin ruumiillisia perfor-
mansseja oli noin kolmasosa, kun tarkastellaan hänen eläytymistään Kristuksen ja Maria
Magdaleenan vaiheisiin. Hänen harjoittamassaan Neitsyen imitaatiossa ruumiillisia per-
formansseja oli melkein puolet. Vain Angelan harjoittamassa Maria Magdaleenan imitaati-
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oissa ruumiillisilla performansseilla ei juuri ollut merkitystä. Silti hänkin imitoi kehollaan
Kristusta lähes puolessa tapauksista. On paikallaan pohtia, miksi juuri Dorothea oli kolmi-
kosta ”ruumiillisin”. Asiaan saattoi vaikuttaa hänen dominikaanitaustana, ehkäpä myös
kulttuuripiiri. Voi myös olla, että kirjuri Johannes Marienwerder ei katsonut ruumiillisia
harjoitteita yhtä pahalla kuin jotkut kollegansa.
Ruumiillisuuden merkittävyyden puolesta todistaa myös mystikoiden performanssien
yleisö, jonka asenteita pyrin tavoittamaan kirjallisten representaatioiden kautta. Kolmannen
hypoteesini mukaisesti pidän mahdollisena, että ”porvarillinen” oppinut mies ei antanut
arvoa mystikoiden imitaatioperformansseille. Hän ei välttämättä pitänyt näkemästään: nai-
sesta maskuliiniseksi koetussa julkisessa tilassa. Mystikoiden sukupuolisia rajoja ylittävä
toiminta saikin matkaseuralaisten pilkkaa osakseen, etenkin Margeryn kohdalla. Toisaalta
oppinut mies ei välttämättä lopulta ihmetellyt ruumiillisia performansseja. Hän kun toden-
näköisesti yhdisti kehollisuuden ja seksuaalisuuden julkiseen naiseen. Mystikoiden per-
formanssien eroottisuutta tarkastellessa tulee kuitenkin yllätyksekseen huomanneeksi, että
vastoin ennakko-odotuksia erotiikka uskonnollisessa kokemuksessa ei tuntenut selviä rajo-
ja ruumiillisuuden ja sielullisuuden välillä. Tietynlaista orgastisuutta ja palavaa halua esiin-
tyi yhtä hyvin kehossa kuin sielussa tuntuvissa performansseissa: Margery suukotteli roo-
malaislapsia mutta menetti mielenrauhansa myös komeiden roomalaismiesten katselemi-
sesta. Erotiikkaa löytyy yhtä hyvin Kristuksen kuin Maria Magdaleenan vaiheisiin liittyvis-
tä imitaatioista sillä erotuksella, että edellisissä halun kohteena on Kristus, jälkimmäisissä
esittäjä itse.
Tutkimuksessani kävi myös ilmi, että kaikista eläytymisen kohteista Jeesus nousi
kiistatta muiden ylitse. Monitulkintaisuuksista johtuen Neitsyen ja katumuksentekijän imi-
taatioiden voisi melkein katsoa olleen imitaatioita imitaatiossa, jolloin kaikki tähtäsi lopul-
ta vain Herran jäljittelyyn. Aineisto kuitenkin osoitti Maria Magdaleenan herättäneen run-
saasti halua seurata hänen jalanjäljillään. Magdaleenan esimerkin tärkeyden puolesta pu-
huivat myös otteet puolihengellisestä kirjallisuudesta, jossa naispyhiinvaeltajat esitettiin
syntiensä sovittajina. Onkin paikallaan nostaa aiemmassa tutkimuksessa jo käytettyjen kä-
sitteiden imitatio Christi ja imitatio Mariae rinnalle imitatio Magdalenae.
Niin tärkeää kuin imitaatio naisille oli, yhtälailla aikalaiset kuin 1900-luvun tutkijat-
kin ymmärsivät performanssit usein väärin. Esimerkiksi Margeryn kohdalla aikalaiset koet-
tivat kaikin keinoin saada lollardismin harjoittajaksi leimaamansa mystikon roviolle tai
vain matkaseurueen ulkopuolelle. Vuosisatoja myöhemmin jotkut mystikon kirjan uudel-
leen löytäneet tutkijat nimesivät naisen vahvan uskonnollisuuden sairaudeksi psykoana-
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lyyttisin termein. Nykytutkijoiden useaan otteeseen kyseenalaistamat tulkinnat Margeryn
psykoottisesta mielenlaadusta443 alkavat todellakin vaikuttaa anakronistisilta ja harhaanjoh-
tavilta, kun ”hysteerisiä” kohtauksia tarkastelee osana aikakaudelle tyypillistä hengellisyyt-
tä imitaatioineen. Toki kummastusta herättää se, että teoksessa myös aikalaiset – siis oman
aikakautensa hengellisyyden asiantuntijat – epäilivät mystikon kyynelten aitoutta. Kerto-
mukset epäluuloisista aikalaisista voi kuitenkin lukea osaksi kärsivällisen kärsimisen, eli
Kristuksen seuraamisen teemaa.
Angela Folignolaisen, Dorothea Montaulaisen ja Margery Kempen pyhiinvaellusten
tarkastelu julkisena performanssina antaa aihetta jatkotutkimuksille. Olisi selvitettävä tar-
kemmin syy siihen, miksi naiset vierailivat kirkoissa, jotka olivat 1400-luvun tiedon valos-
sa osittain naisilta kiellettyjä. Olivatko he poikkeuksia, jotka onnistuivat väistämään pyhän
tilan sääntöjä? Vai asettiko kirjuri heidät kirkkoihin omassa mielikuvituksessaan? Toisaalta
olisiko myös niin, että mystikot hyväksyivät passiivisesti sukupuoleen perustuvan syrjin-
nän pyhäköillä ja kävivät vain paikoissa, joihin pääsivät. Eivätkä he edes nähneet tarpeelli-
seksi mainita tehneensä niin.
Sukupuolinäkökulman vahvistamiseksi tutkimukseen olisi myös otettava mukaan
miespyhiinvaeltajia. Tällöin performanssien vertailussa saattaisi näkyä selvemmin hengel-
lisyyden sukupuolitettu luonne. Miespyhiinvaeltajien valinnassa olisi luonnollisesti päädyt-
tävä kaupunkiväestön keski- tai yläkerroksien edustajiin. Alemmissa kansankerroksissa
sukupuoli nimittäin lienee sosiaalista statusta merkityksettömämpi identiteetin rakennuspa-
likka. Jatkotutkimuksiin olisi lisäksi syytä sisällyttää mystiikan kolmannen vaiheen tarkas-
telu. Näin päästäisiin vielä tarkemmin käsiksi pyhiinvaelluksen tarjoamiin mahdollisuuk-
siin harjoittaa julkisia imitaatioperformansseja – ja edetä mystiikan tikapuilla yhä ylemmäs
kohti täydellistä hengellisyyttä.
.
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R* 6  7 6 19 73
H* 2  4 1 7 27
yht. 8 11 7 26 100
Siir Puol Sakr yht. %
R* 7 10 2 19 32
H* 9 16 16 41 68




Siir Puol Sakr yht. %
R - - - - -
H - - - - -
yht. - - - - -
Siir Puol Sakr yht. %
R - - - - -
H - - - - -
yht. - - - - -
Siir Puol Sakr yht. %
R 1  4 1 6 46
H 1  4 2 7 54




Siir Puol Sakr yht. %
R - - 1 1 9
H 7  - 3 10 91
yht. 7  - 4 11 100
Siir Puol Sakr yht. %
R 2  1 1 4 67
H - 1 1 2 33
yht. 2  2 2 6 100
Siir Puol Sakr yht. %
R 8  8 - 16 32
H 10 14 10 34 68
yht. 18 22 10 50 100
LIITE 1: Taulukko Angela Folignolaisen, Dorothea Montaulaisen ja Margery Kempen performansseista
Lyhenteet:  Siir = julkinen siirtymätila; Puol = julkinen puolisakraalitila; Sakr = julkinen sakraalitila
R = ruumiillinen eläytyminen; H = henkinen eläytyminen
% = ruumiillisten ja henkisten imitaatioiden prosenttiosuus kaikista imitaatioista
* = Kristuksen imitaatiossa henkisen ja ruumiillisen imitaation lukuihin on yhdistetty tiedot henkisen ja ruumiillisen kärsivällisestä kärsimisestä

